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Este trabajo tiene como objetivo examinar la promoción de la práctica musical que realizan, desde 
2005,  jóvenes y niños pueblo wiwa  en la vertiente suroriental de la Sierra Nevada de Santa Marta. 
Esta iniciativa tuvo origen en las recomendaciones de los mamos o autoridades tradicionales, quienes 
consideraban que por medio de la musicalidad de su pueblo se podían generar prácticas de transmisión 
de conocimientos sobre el medio ambiente y el territorio. Para ellos, este era un camino adecuado para 
fortalecer a la comunidad y al  territorio en el contexto regional de intensificación del desarrollo de 
megaproyectos de infraestructura y avance del control militar en la SNSM, desde agentes 
gubernamentales y diferentes grupos armados ilegales, respectivamente.  
Desde una perspectiva que se aproxima a la cultura por medio de su agencia, este trabajo registra el 
proceso de ampliación de este proyecto en el contexto político local en el que se desarrolla, el cual está 
caracterizado por una intensificación de las apuestas de los representantes de autoridades políticas del 
pueblo wiwa, de insertarse en negociaciones económicas y políticas, y las que lideran grupos de 
jóvenes wiwa que, al margen de tales negociaciones, se han dado a la tarea de escuchar a sus mayores, 
los mamos, para hacer una contrapropuesta de participación política local. 
Las posibilidades y la eficacia de los proyectos culturales que adelantan estos jóvenes de orden 
principalmente musical y en algún caso audiovisual, para generar estrategias políticas y a la vez 
económicas en un contexto dominado por la intermediación de las autoridades políticas wiwa, está en 
el centro de mi trabajo. Para ello, describo y analizo cómo la expansión de los proyectos culturales 
responde en gran medida a la expansión de los mercados culturales y como se da esta relación en el 
caso específico del “Proyecto de revitalización musical wiwa”, como también examino  la posibilidad 
de agenciamientos culturales  a partir de la transmisión de valores asociados al territorio y las formas 
de participación de los miembros de la comunidad en la práctica musical,  los cuales eventualmente 
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pueden potenciarse a través de la articulación con redes culturales más amplias y otras herramientas 
del mundo globalizado. 
Palabras clave: Agente Cultural,  Cultura Latinoamericana,  Estudios Culturales,  Grupo Étnico, 
























This paper aims to examine the promotion of musical practice performing since 2005, young people 
and children Wiwa on the southeast slope of the Sierra Nevada de Santa Marta. This initiative was 
based on the recommendations of the mamos or traditional authorities, who felt that through the music 
of his people could generate knowledge transfer practices on the environment and territory. For them, 
this was an appropriate way to build community and territory in the regional context of intensification 
of mega infrastructure development and advancement of military control in SNSM from government 
agents and various illegal armed groups, respectively. 
 
From a perspective that approaches the culture through their agency, this paper records the process of 
expanding this project in the local political context in which it develops, which is characterized by an 
intensification of the bets of the representatives of political authorities of the wiwa people inserted into 
economic and political negotiations, and leading youth groups wiwa that, regardless of such 
negotiations have been given the task of listening to their elders, the mamos, to make a 
counterproposal local political participation. 
 
The possibilities and effectiveness of cultural projects that advance these mainly young musical order 
and any audiovisual event to generate both economic and political strategies in a context dominated by 
the intermediation of political authorities wiwa is at the center of my work. For this, I describe and 
analyze how the expansion of cultural projects is largely due to the expansion of cultural markets and 
how this relationship is given in the specific case of the "Draft musical revitalization Wiwa", as I 
examine the possibility of assemblages from the cultural transmission of values associated with 
territory and forms of participation of community members in the practice of music, which can 
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eventually be enhanced through coordination with broader cultural networks and other tools of a 
globalized world. 
Keywords: Cultural Agent, Latin American Culture, Cultural Studies, Ethnicity, people Wiwa, Sierra 
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     Introducción 
 
El presente trabajo examina  la promoción de la práctica musical para la revitalización cultural del 
pueblo wiwa, propuesta  dentro de la organización indígena Wiwa Yugumaniun Bunkuanarrua 
Tayrona-OWYBT.  Se cree que a través de la revitalización musical y la conformación de grupos 
musicales entre las generaciones jóvenes indígenas,  se contribuye con  la “recuperación” de valores 
culturales y políticos indígenas y el “fortalecimiento de su conciencia colectiva” en conexión con la 
defensa del territorio1. 
 
El proyecto de revitalización de la música indígena del pueblo wiwa se inició en el año 2005 como 
iniciativa para el fortalecimiento comunitario. Este proceso  se desarrolla en el marco de la ejecución 
de megaproyectos en el territorio de la Sierra Nevada de Santa Marta como la represa del Cercado, 
más conocida como represa del río Ranchería y al proyecto “Cordón ambiental y tradicional de la 
Sierra Nevada de Santa Marta”. Ambas iniciativas emprendidas durante el gobierno de Álvaro Uribe 
Vélez, han tenido resultados adversos para las comunidades del pueblo Wiwa en su calidad de vida y 
reconocimiento de su soberanía territorial sobre territorios ancestrales. 
 
Aunque la práctica musical es inherente al pueblo wiwa, desde el año 2005 se despliega como 
proyecto de fortalecimiento cultural apoyado por diferentes instituciones, entre las que participa el 
Centro de Investigación y Educación Popular- CINEP, con el cual trabajé durante años. El proyecto 
tiene como objetivo el fortalecimiento de los valores culturales asociados al territorio que resultan de 
                                                          
1 En sus inicios el proyecto contó  con el apoyo del Centro de Educación Popular-CINEP –Programa por la 
Paz. Proyecto Fortalecimiento organizativo de los pueblos indígenas de la Sierra Nevada de Santa Marta. Ver: 






la interacción entre líderes tradicionales y los jóvenes de las comunidades de La Guajira y del Cesar a 
través de la enseñanza y la práctica musical2. Como resultados se apoyan varios encuentros en centros 
musicales importantes como Siminke y Achintukua (Guajira), —siendo este último objeto del proyecto 
“pueblos talanquera”—, y Rongoy y Cherúa, en el Cesar. También se diseñó y elaboró una cartilla 
pedagógica bilingüe que recogía la experiencia, como guía para multiplicar el proyecto en otras partes 
del territorio para que más jóvenes se vincularan al proyecto.  
 
A partir de la propuesta de  “autonomías relacionales” de Astrid Ulloa (2010), se analizan las luchas  
que configuran el campo de tensiones aquí tratado ya que permite visibilizar las dinámicas de la 
agencia de los colectivos étnicos existentes en el país, y el ambiguo reconocimiento que se le otorga a 
su autonomía política. Basados en el reconocimiento por la diferencia  y los derechos sobre los 
territorios ancestrales —logros de la Constitución de 1991—, los pueblos indígenas colombianos 
demandan actualmente derechos para ejercer sus propuestas sobre el medio ambiente, salud, educación 
y demás elementos básicos de subsistencia, de acuerdo a sus prácticas culturales, elementos 
constitutivos de  la autonomía3.  
 
Esto responde a una nueva dinámica inscrita en acciones de los movimientos indígenas, basados en 
tales reconocimientos donde se  articulan discursos sobre su representación dentro del Estado-nación. 
De esta manera ellos hoy “usan” su identidad colectiva como una estrategia performativa para 
establecer relaciones con el Estado y otros actores sociales (Ulloa, 2010: 158). 
 
                                                          
2 Centro de Investigación y Educación Popular- CINEP Cartilla Música wiwa. [En línea] ver: 
http://www.CINEP.org.co/index.php?option=com_docman&task=cat_view&gid=58&Itemid=79&lang=es&li
mitstart=7 
3 Los ejes conceptuales principales que están presentes en las demandas de autonomía son: territorio, 
gobernabilidad y autodeterminación, manejo ambiental, seguridad, soberanía alimentaria y planes de vida. 
Ver Astrid Ulloa (2010).  
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Hoy, estas estrategias que permiten una mayor fluidez en las relaciones sociales entre movimientos 
indígenas y el Estado u otros actores sociales, deben entenderse en el contexto de negociaciones 
específicas y circunstancias particulares con diversos  actores en los planos, local, nacional y global a 
lo largo del territorio colombiano. En el caso de la Sierra existen diferentes políticos frente a las 
situaciones concretas. En este sentido, como afirma Ulloa (2010), los indígenas de la Sierra configuran 
con esas nuevas demandas y características una “etnicidad abierta”, lo que representa nuevas 
concepciones sobre los indígenas como flexibles para poder tratar con las contradicciones presentes 
dentro del modelo establecido por el Estado y los diferentes proyectos disponibles. 
 
El reconocimiento de las autonomías indígenas por parte del Estado es estratégico para establecer un 
diálogo fluido con la organización política. Lo que ocurre es que en el proceso de interlocución se 
ponen en marcha  políticas multiculturales más que están íntimamente conectadas con dinámicas de 
mercado por lo que se hace uso de discursividades y representaciones esencializadas de la diferencia.  
Las comunidades  pueden manifestar algún grado de aceptabilidad de las condiciones planteadas por el 
estado en relación a su accionar y eventualmente sentirse  identificadas con su discurso4. No quiere 
decir esto que no existan agencias por parte de aquellos que trabajan dentro del proyecto 
gubernamental estatal, hay porosidades y posibilidades de acción que se encuentran restringidas pero 
que permiten estrategias de organización, representación y resistencia.  
 
Los pueblos indígenas de la SNSM desde el Consejo Territorial de Cabildos-CTC, han logrado el 
reconocimiento y delimitación del territorio ancestral a través de la línea negra y sus 59 puntos 
sagrados5. Estos reconocimientos así como las disposiciones y principios consagrados en el CTC no 
                                                          
4 Esto lo desarrollo en detalle en el  capítulo 4 
5Línea Negra (Sen Zare re´kumana: línea divisoria entre la oscuridad y la luz): es el Territorio Ancestral 
indígena, conocido como la Sierra Nevada de Santa Marta. Área calculada en 17,000 km2, delimitada al norte 
por el Mar Caribe y en sus otros límites, por las estribaciones del Macizo. Este Territorio, delimitado con el 
nombre de  “Línea Negra”, fue reconocido en forma simbólica por el Gobierno Nacional, a través de la 
Resolución No. 837 del 28 de Agosto de 1995 - Ministerio del Interior (DGAI). Ver AECID (2012)  
14 
 
han sido impedimentos para que a través de la construcción de la represa del Río Ranchería desde el 
2002, se hayan inundado algunos de estos puntos sagrados; también desde el proyecto “pueblos 
talanquera6, se ocupó el centro musical Achintukua, en el departamento de la Guajira. Entonces en el 
primer caso, el Río pasó de ser una cuenca hidrográfica a un recurso de uso comercial con enormes 
costos sociales y de salubridad mientras que en el segundo, el centro de música fue relegado a las 
dinámicas de un pueblo occidental en el marco del control geoestratégico del territorio.  
 
Estos casos ilustran que el terreno político ganado basado en transformaciones desde 1991 está 
disperso y no logra articular una resistencia sólida que prefigure un nuevo proyecto de largo plazo. En 
consecuencia, se presenta  una fragmentación en los esfuerzos por consolidar acciones colectivas 
sostenibles desde los pueblos indígenas. Esta fragmentación se cimienta, entre otras cosas, por los 
procesos de explotación y comercialización de los recursos naturales como uno de los sectores 
económicos sobre los que se sustenta el modelo de desarrollo nacional, pero también a través de la 
mercantilización de los bienes culturales tangibles e intangibles de los grupos indígenas. El Estado 
continúa conservando las representaciones esencializadas y exóticas de la otredad  para 
instrumentalizar también la cultura como recurso, así como lo ha hecho con el medio ambiente y la 
biodiversidad dentro de la lógica capitalista7.   
                                                                                                                                                                                 
*El Consejo Territorial de Cabildos fue creado en 1999 y constituido por los cuatro pueblo indígenas de la 
Sierra Kankuamo, Arhuaco, Kogui y Wiwa. Ver SALINAS, Yamile (2010) “El proyecto sobre el Río 
Ranchería: La represa de El Cercado”.  
6 El proyecto “Cordón Ambiental y Tradicional de la SNSM”, más conocido como “ Pueblos Talanquera”, 
contempla simultáneamente la intervención militar en la Sierra y la construcción de nueve “pueblos culturales” 
con características propias de la cosmovisión de los pueblos indígenas que fueron concertando con las 
organizaciones indígenas, en particular con los Cabildos Gobernadores.  En  el caso del territorio Wiwa, 
ubicado en la vertiente norte y sur oriental de la Sierra, se construyeron Achintukwa, sobre el río Jeréz, que 
solía ser un centro de música para el pueblo Wiwa, Burímake, en Caracolí  y Umuriwa, en la Mesa, terminados 
en 2009.  
 
7 Una ilustración más amplia sobre la cultura como recurso se encuentra en Yúdice (2002). “La 
desmaterialización característica de muchas nuevas fuentes de crecimiento económico —por ejemplo, los 
derechos de propiedad intelectual según los define el Acuerdo General sobre Aranceles Aduaneros y 
Comercio (GATT) y la Organización Mundial del Comercio (OMC)— y la mayor distribución de bienes 
simbólicos en el comercio mundial (filmes, programas de  televisión, música, turismo, etc.) han dado a la 




Como las tensiones entre modelos de desarrollo impulsados por el Estado y autonomías étnicas, la 
mercantilización de la cultura y reapropiación o reconstitución de espacios culturales están siempre 
presentes, el reconocimiento de las brechas de estos sistemas desestabilizados, son fundamentales, 
pues la cultura, en este sentido, es un vehículo para la acción. En tales brechas los actores sociales 
encuentran estrategias para maniobrar situaciones emergentes, dentro de las cuales las prácticas 
culturales y artísticas, así como las innovaciones creativas se constituyen como herramientas para 
llevar a cabo transformaciones en contextos sociales y políticos específicos. En América Latina, el 
reconocimiento de las contribuciones sociales de prácticas creativas prefiguran el escenario de 
“agenciamiento cultural” (Sommer, 2006) donde puede inscribirse la práctica musical Wiwa en sus 
posibilidades de movilización social y fortalecimiento cultural.  
 
Resulta importante dar un viraje hacia la circulación de esta experiencia por el potencial que tiene la 
trascendencia de la dimensión simbólica de la práctica cultural, hacia un escenario político, en la 
capacidad de agencia que tiene la comunidad para integrar sus tradiciones musicales en tanto prácticas 
de resistencia a los modelos de desarrollo y mercantilización de la cultura. Asimismo, esta experiencia 
estética y política tiene la posibilidad de proyectar actividades que garanticen la sostenibilidad en el 
tiempo de su autonomía territorial, principalmente. Esta última se fortalecería con la creación de 
alianzas alternativas para dar protagonismo a la articulación social sobre la fragmentación 
característica de los procesos sociales y culturales de los pueblos indígenas en Colombia, en la Sierra 
Nevada de Santa Marta y dentro de las propias organizaciones políticas que han constituido las 
mismas comunidades. 
 
                                                                                                                                                                                 
proliferación de argumentos en los foros donde se discuten proyectos tocantes a la cultura y al desarrollo 
locales, en la UNESCO, en el Banco Mundial y en la llamada sociedad civil globalizada de las fundaciones 
internacionales y de las organizaciones no gubernamentales, han transformado lo que entendemos por el  




Desde las redes culturales y comunitarias hasta las asociaciones que hacen uso de la tecnología 
apoyadas en “copyleft” y software libre, como el “Proyecto Sonidero” o la emisora “Latitudes 
Latinas” en Brasil, se abren espacios no convencionales donde podría integrarse la experiencia de la 
práctica musical Wiwa 8. Allí en la liminalidad de las representaciones esencializadas  propias de las 
dinámicas de mercantilización de la cultura e industrias culturales, se posicionan como proceso de 
fortalecimiento cultural y movilización social sin perder esa mirada “hacia adentro y desde abajo” a las 
que hace alusión Burguete (2010:84).  
 
La cultura, de acuerdo con lo anterior, es una fuente de poder, diferencia y emancipación, íntimamente 
conectada con los movimientos sociales y la cultura crítica (Johnson, et al. 2004). Según Florez 
Malagón (2002), la cultura que importa a los estudios culturales tiene que ver más con los procesos 
sociales de producción, recepción y distribución de artefactos culturales como obras de arte, textos, 
costumbres y valores, entre otros; y de cómo se tejen unos imaginarios que motivan la acción (política, 
económica, científica, social) del hombre en tiempos de globalización (F. Malagón 2002: 129). La 
bisagra entre cultura y política está presente en el universo de imaginarios, hábitos y acciones sociales, 
así como en los procesos de construcción de conocimiento asociados dentro de éstos. 
 
Como politóloga he encontrado que en algunos enfoques de la ciencia política, aquellos más ortodoxos 
y positivistas —muy asociados a la sociología política y al neoinstitucionalismo—, la búsqueda por la 
objetividad y la generalidad es determinante, al analizar las reglas abstractas que gobiernan el 
                                                          
8 “La tecnología permite mayor accesibilidad a la música y acciones políticas frente a conglomerados de 
entretenimiento y monopolios, a través de la experiencia, informaciones que provienen de las sensaciones, 
imágenes y memorias, así como de la percepción que las organiza” (Yudice, 2007: 18). Por su parte el 
“proyecto sonidero” opera como una plataforma transnacional de expresión, innovación, mediación, 
participación y comunicación para amplios sectores, desde una propuesta de inclusión e intercambio de 
músicas tradicionales y festivas con sus respectivos procesos culturales, sociales y políticos de creación” 





comportamiento político. Esta concepción de la objetividad tiende a negar ciertos elementos relevantes 
de la realidad de la vida cotidiana al entenderla en términos de estructura objetiva del mundo social. 
Lejos de dicotomías, resulta útil entonces “(…) la dialéctica que los estudios culturales tejen entre el 
objetivismo y hacia el reconocimiento de otras formas (locales) de conocimiento9 y para la promoción 
de un nuevo sentido común (una nueva racionalidad práctica) en el que participen todas las 
comunidades interpretativas” (Flórez Malagón, 2002: 175). 
 
Para la producción de conocimiento los estudios culturales construyen una articulación entre las 
disciplinas y desde diferentes enfoques, los cuales a su vez dialogan e interactúan permanentemente. 
Esto es también denominado “combinación metodológica” (Jhonson, et all. 2004). Desde este 
escenario se propone la combinación de métodos desde la reflexividad, el ejercicio de establecer un 
diálogo permanente con los “otros” y con nosotros mismos, así como con la multiplicidad de recursos 
sociales, lenguajes y culturas; la capacidad de desaprender y aprender; contextualizar, escuchar y 
leerse a uno mismo y en relación a los otros, entendiendo que siempre hay relaciones de poder 
presentes, donde las dificultades pueden ser transformadas en nuevos cuestionamientos relevantes, en 
conocimiento y en cambios sociales como también personales10.  
 
En primer lugar, la perspectiva cultural dentro de la ciencia política denota la producción de un 
conocimiento situado, contextualizado y específico, donde lo político11 va más allá del Estado y 
coincide con diversas formas del ejercicio del poder y de la dominación subyacentes a la cultura 
(Casas y Losada, 2010: 204).  Desde este enfoque se retoman los estudios sobre minorías étnicas, 
indígenas y otros sectores sociales, las disparidades de poder en su construcción de identidades y sus 
                                                          
9 Donna Haraway (1991) 
10 “La incrustación de cultura en el poder y en la vida cotidiana, requiere el diálogo acerca del método con 
todas las “disciplinas sociales” incluyendo la historia social, la geografía social, etnología/etnografía, 
sociología y política económica, todas disciplinas asociadas con epistemologías empíricas o realistas” 
(Jhonson, et all. 2004: 60-61). 
11 Entendido como algo que gira en torno a los repartos terminantes de valores  a nivel de la sociedad, o del 
ejercicio del poder en cualquier contexto en el que este tenga lugar  (Casas y Losada, 2010). 
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intereses en alcanzar compromisos de transformación social basados en su experiencia práctica y sus 
agendas, a través de métodos como análisis semióticos o lingüísticos, como también etnográficos y 
autoetnográficos (Casas y Losada, 2010: 208).  
 
Las representaciones de las identidades étnicas o indígenas tienen una significancia política y en 
términos de responsabilidad esto debe ser analizado desde la práctica y el trabajo de campo. Sobre esto 
versa la influencia de la etnografía, entendida como una concepción y práctica de conocimiento que 
busca comprender los fenómenos sociales desde la perspectiva de sus miembros (entendidos como 
“actores”, “agentes” o “sujetos sociales”, cuya especificidad reside en la descripción (Guber, 2001: 6). 
Esto es importante por la inmersión de esta investigación en las prácticas de los actores sociales 
concretos y en los saberes producidos localmente del pueblo Wiwa.  
 
Este proceso comienza a partir de las visitas e interacciones en momentos particulares con la 
comunidad wiwa desde el año 2008. Los primeros fueron encuentros esporádicos respecto al trabajo 
que como practicante del Centro de Investigación y Educación Popular (CINEP) debía acompañar, 
donde pude conocer de manera general la situación de los cuatro pueblos indígenas por separado, 
Arhuaco, Kankuamo, Kogui y Wiwa. En este último caso conocí un centro importante para el 
aprendizaje de la música llamado Cherúa en la vertiente nororiental del Cesar, donde surgió mi 
curiosidad particular por ese pueblo y por el proyecto de música como estrategia de fortalecimiento 
social. 
 
En un segundo momento realizo entrevistas no dirigidas para dar cuenta de un contexto más preciso, 
debido a la coyuntura política presente12. En efecto, utilizo un enfoque de pregunta que orienta hacia 
                                                          
12 La no directividad se fundamenta en el orden afectivo como determinante para la obtención de conceptos 
experienciales que permiten dar cuenta de cómo los entrevistados conciben, viven y asignan contenido a una 
situación. Esto está categorizado por la atención flotante, la atención libre y la categorización diferida que 
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diversas reflexiones identificando al menos dos  posicionamientos: de un lado, las autoridades 
tradicionales o desde la comunidad y, en segundo lugar,  las autoridades políticas de la organización. 
Si bien el enfoque etnográfico y sus herramientas constitutivas para el análisis que me propongo son 
cruciales,  hay otros componentes como la práctica musical que son igualmente importantes dentro del 
contexto de interacción social.  
 
En este sentido, se teje una participación recíproca que transita del plano del diálogo y la descripción, 
hacia la experiencia de acciones que se tejen alrededor de la música, donde este enfoque etnográfico al 
parecer no es suficiente.Por esta razón avanzo hacia una propuesta metodológica que se construye 
desde la observación participante y el diálogo con las comunidades, la cual denomino “interacciones 
activas”, es decir, un espacio de participación activa  a través de mi propio posicionamiento reflexivo 
como instrumento de investigación, el cual me permite estar en contacto con ellos aún en la actualidad.  
 
Para analizar  la movilización de la música como estrategia de fortalecimiento cultural, a través de 
acciones colectivas y de ejercicios pedagógicos, resulta útil el enfoque de la agencia. Este escenario, se 
entiende como proceso de compromiso social, para desarrollar la capacidad de contextualizar hábitos 
pasados, así  como de imaginar proyecciones futuras dentro de las contingencias del momento 
(Emirbayer y Mische, 1998: 962).  Los actores sociales asumen diferentes orientaciones de agencia de 
acuerdo a la situación específica que experimentan, mediante diferentes grados de maniobra, inventiva 
y elección reflexiva (Emirbayer y Mische, 1998: 964).  
 
En cuanto a la práctica musical, la retomo como un ámbito de la participación social que está 
atravesado por lógicas políticas, económicas e históricas que configuran un escenario de experiencias 
                                                                                                                                                                                 






sociales que engendran acción social, subjetividades y campos de luchas (Cruces, 2008)..  La música 
en tanto “experiencia social”, sitúa esta práctica cultural en un espacio sociológico de análisis que 
permite identificar las estructuras de poder que configuran las prácticas musicales, las agencias y las 
elaboraciones que expresan los agentes en torno a la creación musical.  
 
Siguiendo esta metodología y los debates teóricos interdisciplinares que presento, con sus vacíos y 
avances, pero particularmente con sus tensiones manifiestas, es donde pueden revisarse las preguntas 
hechas inicialmente. Al abordar esta investigación desde diferentes apuestas teóricas que pasan por la 
antropología contemporánea, la ciencia política, la sociología y los estudios culturales, resulta 
necesario observar que estos campos se complementan y que sus aproximaciones a la situación 
política en relación con los grupos étnicos y sus prácticas culturales, en un contexto neoliberalismo 
avanzado, al parecer no son suficientes por sí solos. 
 
Este trabajo tiene también un relevancia empírica, porque a pesar de estudios recientes, no se ha 
abordado el contexto político actual, al menos en el nuevo milenio, del pueblo Wiwa en relación a sus 
prácticas culturales, particularmente la práctica musical y política, porque poco se habla de las 
tensiones al interior de su organización política y la dicotomía que parece manifestarse entre 
autoridades políticas y autoridades tradicionales.  
 
Como investigadora, al pueblo wiwa le presento un análisis político externo que hago de la 
organización en perspectiva comparada; a manera de recomendación desde los ejercicios de 
reflexividad mutuos de donde surgen cuestionamientos sobre la potencialidad que tiene la música 
como proceso de agenciamiento cultural para fortalecer su comunidad, viendo que actualmente el 




Para sintetizar, el corazón de este trabajo de investigación se inscribe en el reconocimiento de agendas 
múltiples, donde las prácticas culturales son vehículos para el cambio social para enfrentar una 
situación dada y transformar ciertas situaciones de dominación y dependencia (Sommer, 2006: 10). En 
la intersección de estas agendas, me interesa identificar el lugar que una práctica cultural le brinda a la 
acción política en la defensa del territorio y la autonomía política, teniendo en cuenta las 
representaciones dominantes que instrumentalizan la diferencia cultural indígena y los conflictos 
territoriales y de expropiación de recursos naturales que están asociados a la producción de dichas 
representaciones en la Sierra Nevada de Santa Marta. A partir de la reconstrucción del escenario 
político actual basado en tensiones a diferentes escalas, me interesa analizar cómo a partir de la 
práctica musical Wiwa se genera un agenciamiento cultural, en la que la música puede servir para 
articular discursos y producir una práctica de cultura viva comunitaria con un impacto visible en la 
movilización política.  
 
1. Ruta de capítulos 
 
En el primer capítulo, expongo el marco teórico que sustenta esta investigación y algunas 
consideraciones metodológicas. En primer lugar,  presento las tensiones inhererentes a las políticas 
multiculturales, respecto del reconocimiento de derechos étnicos y la distribución económica; 
posteriormente presento las perspectivas de agenciamiento cultural que se vislumbran en las fisuras de 
los contextos macroeconómicos y políticos; y finalmente, presento la cultura viva comunitaria como 
enfoque de política cultural producto de la visibilización de procesos comunitarios en América Latina. 
Finalmente presento la perspectiva de la música en relación a cuatro variables, identidad, 
representación, mercado y política. Posteriormente presento los enfoques donde valido mi postura y 




En el segundo capítulo, presento un contexto histórico general de la Sierra de manera cronológica y 
las tensiones que se han generado  en la región por su importancia geoestratégica. Posteriormente ya 
ubicándome en el trabajo con el pueblo wiwa, las principales tendencias políticas que identifiqué a 
propósito de la iniciativa del proyecto de revitalización de la música, presentando la del pueblo wiwa, 
la de CINEP en calidad de acompañante y recientemente la del gobierno en relación a la aplicación de 
políticas culturales como los procesos de Patrimonio Cultural Inmaterial.  
 
En el tercer  capítulo, presento las posturas actuales dentro de la organización wiwa a propósito de 
las contingencias políticas que ha originado el proyecto de revitalización de la música para 
posteriormente,  comentar a partir de la  experiencia musical del pueblo wiwa, las formas de 
participación y organización social que suscita y finalmente, identificar los  procesos actuales de 
circulación cultural de la música posibilitados por las nuevas tecnologías, elementos que se adhieren a 
una propuesta de la música como potencial de autorepresentación de los wiwa. 
 
En el cuarto capítulo  presento las perspectivas  de  la agencia desde la experiencia de la música wiwa 
desarrollada en el tercer capítulo, comentando su relación con la construcción de la identidad, las 
relaciones u oportunidades que ofrece el mercado actualmente desde las cuales, a su vez,  











                                           
     Capítulo 1. 
¿Mercantilización de la cultura o prácticas 
culturales para la acción política? 
                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                           
Diferentes disciplinas han abordado la triada cultura, economía y política dentro del campo de la 
etnicidad y la construcción de identidad13. En la década de los noventa, a propósito de la incorporación 
de las demandas y derechos de los pueblos indígenas en la agenda pública continental, el discurso del 
desarrollo sostenible tuvo una mayor resonancia en el escenario político y académico. En algunos 
casos los gobiernos toman este discurso de inclusión social y reconocimiento de la diversidad étnica 
como una estrategia política que instrumentaliza las particularidades de las minorías étnicas, 
especialmente su diferenciación cultural, para lograr alcances políticos y económicos específicos 
(Fraser, 1995; Briones 2002; Yúdice 2010).  
 
                                                          
13  Para Jean y John Comaroff (2009) la etnicidad es repertorio laxo  de signos mediante los cuales se 
construyen  y comunican las relaciones; un repertorio a través del cual se torna sensible una conciencia 
colectiva de la similitud cultural; algo que sirve como referencia para que los sentimientos compartidos 
adquieran sustancia. Su contenido visible siempre es el producto de condiciones históricas que, en medida 
diversa, indicen sobre la percepción humana y al hacerlo dan forma a las motivaciones, los significados  y la 
materialidad de las prácticas sociales (Comaroff y Comaroff, 2009: 65). En el siglo XX varios antropólogos 
proponen pasar de raza a etnicidad para referirse a los grupos socialmente diferenciados por sus características 
culturales, que siempre habían sido marginados. Estas aproximaciones se hicieron desde la antropología pero 
también hubo aproximaciones sociológicas que vinculaban esta categorización con variables sociales, 
políticas y económicas. En la Alteridad del Cuarto Mundo, Briones (1998) hace un deconstrucción de la 
diferencia,  estudiando los aportes de la antropología y las distintas ramas de lo que se transformó de la 
“etnicización de lo racial” hasta el concepto de etnicidad propiamente dicho durante el siglo XX, el cual tiene 
diferentes perspectivas: Etnicidad primordialista e instrumentalista por nombrar las más discutidas sobre las 
cuales los Comaroff aducen que si bien sus postulados son antagónicos, uno biológico el otro más teleológico, 
la etnicidad de hecho tiene una doble faz, es constituida  por elementos de ambas posturas, que se reavivan 




La relevancia geoestratégica de los territorios colectivos que ocupan estos pueblos originarios se 
convierten en atractivos de inversión a gran escala por parte de conglomerados económicos desde los 
cuales se reproducen discursos ecológicos y culturalistas en las negociaciones políticas de los 
diferentes proyectos e intervenciones en los territorios. En ese proceso las prácticas culturales de los 
pueblos indígenas se empiezan a considerar como oportunas para el cuidado de la naturaleza y por 
tanto, de la protección de territorios biodiversos dentro del discurso del desarrollo sostenible, de 
acuerdo a los intereses económicos sobre estos (Ulloa, 2004).  
 
En el contexto de reconocimiento de la diferencia cultural, se manifiesta también un auge en el 
comercio de bienes culturales dentro de los cuales se encuentran la música, la danza, la gastronomía y 
el turismo de marca étnica, desde donde se construye una representación dominante de la otredad que 
etniciza, exotiza y folcloriza a esos “otros” (Briones, 2002:02). Pero al mismo tiempo podemos dar 
cuenta de la importancia de la cultura como bandera de acciones políticas de reconocimiento territorial 
y comunitario al menos en América Latina en tiempo reciente, en países como Brasil, Argentina, Perú 
y también en algunas regiones de Colombia14.  
 
Para abordar teóricamente el proceso del pueblo Wiwa considero en primera instancia, la tensión 
generada entre los intereses económicos inherentes a la importancia geoestratégica del territorio y el 
escenario de reconocimiento de derechos culturales. Este un debate muy presente dentro de las 
ciencias sociales y los Estudios Culturales latinoamericanos de las últimas décadas (Briones (2007), 
Fraser (2002), Escobar, Alvarez y Dagnino (1997), Ulloa (2010), entre otros. Estos aportes  ilustran  
desde diferentes casos cómo las distinciones y la atención sobre la diferencia y la construcción de 
identidad, dan lugar a procesos de explotación económica, exclusión social, marcación étnica, así 
                                                          
14 En “La creatividad Redistributiva”, Yúdice (2013) presenta iniciativas comunitarias, solidarias y 
ampliamente participativas. Un ejemplo puntual  es el caso de los puntos de cultura dentro del programa 
Cultura Viva en Brasil, que es hoy una política pública implementada en y desde las redes culturales 
comunitarias en articulación con las instituciones académicas y otras alianzas colaborativas. 
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como también se abordan críticas sobre la influencia de procesos ideológicos y políticos percibidos en 
dichos reconocimientos.  
 
Esta tensión desata el cuestionamiento de las políticas multiculturales creadas a partir del clamor por el 
reconocimiento cultural. Al construir representaciones esencializadas de la diferencia con fines 
estratégicos y estableciendo un control sobre las condiciones de la otredad las políticas multiculturales 
tienen un efecto en los procesos de consolidación de la autonomía de los grupos étnicos, donde 
resultan importantes para el caso colombiano los aportes de  Astrid Ulloa (2011), Juan Carlos Orrantia 
(2012), y Diana Bocarejo (2009, 2011 2014).  Las dinámicas de mercado en los procesos de 
globalización,  muestran un auge en  mercantilización de los recursos naturales y de la cultura,  lo que 
Comaroff & comaroff (2009), denominan “Ethnicity.inc”, o marca étnica. Dentro de ese marco 
presento también el proceso de patrimonialización cultural inmaterial-PCI como una discusión que 
recoge la preocupación de algunos autores por los usos económicos y políticos de la diversidad y las 
implicaciones que ha tenido en los procesos autonómicos de las comunidades étnicas.  
 
Algunos autores proponen que dentro de la aplicación de las políticas multiculturales las comunidades 
pueden configurar también “etnicidades abiertas” o performativas” (Ulloa, 2010).  Desde esta 
perspectiva presento la agencia y particularmente la agencia cultural que en los intersticios o fisuras 
dentro de procesos macroeconómicos y políticos, permite a los actores sociales la creación de 
escenarios de participación desde  prácticas culturales y artísticas orientados hacia la transformación 
de sus contextos, a través de un eventual compromiso social. Hoy en día este tipo de experiencias de 
agenciamiento cultural se articulan en diferentes redes  plataformas en América Latina15.  
 
                                                          
15 Como extensión de esta perspectiva se encuentra la plataforma de  Cultura Viva Comunitaria, que se puede 





Finalmente presento la experiencia de la música como un escenario de acción y organización 
colectiva; su función dentro de la organización social de las comunidades, a través de la reinvención y 
revitalización de múltiples prácticas relacionadas con su vínculo con el territorio y la memoria 
colectiva, que producen y renuevan identidades culturales de cara a los procesos globales y 
representaciones culturales mediadas por intereses económicos e ideológicos. Esto a la luz de 
perspectivas que presentan  la práctica musical dentro de procesos de  emancipación política y social  
John Blacking (1973); Martin Stokes (1994, 2003); Born y Hesmondalgh (2000; Thomas Turino 
(2008) y John Street (2012). Ciertamente desde la experiencia musical se han agenciado cambios 
sociales en diferentes contextos, como también a través del trabajo colaborativo en red, se propone 
como una tendencia para fortalecimiento social y la reafirmación de la identidad cultural. 
 
Articular un proceso de revitalización cultural desde una comunidad étnica en un contexto complejo 
de intervención económica y procesos políticos que van en diferentes vías, donde la autonomía y la 
lucha social es ocasionalmente performativa, es un desafío que no pretendo definir en su totalidad en 
el presente trabajo. Sin embargo intentaré esbozar las principales posturas teóricas actuales y 
discusiones dentro de la tensión reconocimiento/instrumentalización cultural dentro de un grupo 
socialmente diferenciado como étnico,  desde diversos campos, para encontrar que la necesidad de 
articulación teórica como la visibilización de propuestas que superen dicha tensión, es más que 
imperiosa. 
 
                   1. Multiculturalismo, identidad performativa y marca étnica 
El terreno político y social consolidado en la década de los noventa en materia de reconocimiento de 
los pueblos indígenas, no tiene precedentes. Al menos en lo que se refiere a promover el respeto a 
diferencias antes invisibilizadas, la conversión de los Pueblos Indígenas en sujetos de derecho 
internacional,  forma parte de procesos más amplios que, desde los setenta, vienen instalando consenso 
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hegemónico en torno de la legitimidad de las llamadas políticas de identidad, de la diferencia y/o de 
reconocimiento (Aronowitz 1992,  Wright 1998). 
 
A principios de 1997, la Comisión Interamericana de Derechos Humanos (CIDH) de la Organización 
de Estados Americanos (OEA) aprobó el “Proyecto de Declaración Americana sobre los Derechos de 
los Pueblos Indígenas” (DA), en respuesta a un pedido de la Asamblea General (AG/ Res.1022 XX 
0/89) que le encomienda en 1989 preparar un instrumento legal al respecto. Finalmente el Convenio 
169 de la OIT se constituye como el principal apoyo jurídico de aplicación supranacional sobre el 
reconocimiento de los pueblos originarios y a partir de entonces los países de América Latina lo 
ratifican en sus instrumentos jurídicos nacionales, en el caso de Colombia en la Ley 21 de 199116. 
 
Uno de los cuestionamientos principales al reconocimiento de los derechos de los pueblos originarios 
entre otros grupos sociales invisibilizados, es cómo el multiculturalismo se evoca al mismo tiempo en 
que se aplican medidas económicas neoliberales dentro de las cuales se circunscriben proyectos de 
exploración y explotación medioambiental en varios países de América Latina.  Es decir cómo estos 
procesos de “inclusión social” que supone el reconocimiento cultural y la atribución de derechos 
diferenciales, no están acompañados de una política de redistribución económica, sino por el contrario, 
es una estrategia de cooptación social con fines económicos y/o políticos particulares (Fraser 1995; 
Hale 2002: 35, 2004: 16).  
 
El multiculturalismo aquí planteado -de acuerdo con Stuart Hall (1991, 19) – se refiere “a las 
estrategias y políticas adoptadas para gobernar o administrar los problemas de la diversidad y la 
multiplicidad en las que se ven envueltas las sociedades multiculturales” En el caso colombiano,  el 
multiculturalismo se presenta como una práctica que en un momento determinado se adopta con 
                                                          
16 Convenio 169 /1989  la OIT  es un instrumento jurídico internacional vinculante que se encuentra abierto 
para su ratificación y que trata específicamente los derechos de los pueblos indígenas y tribales. Hasta la 
fecha ha sido ratificado por 20 países. 
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respecto al hecho histórico social de la heterogeneidad cultural, -como sugiere Bocarejo (2012)-. En 
este caso obedece a un momento histórico de flexibilización económica facilitado por la globalización, 
la cual, a su vez conlleva a una reorganización social, económica y política de los grupos étnicos y 
nuevas dinámicas sociales.  
 
Desde 1991 son importantes los alcances políticos en materia de reconocimiento de los derechos de 
los grupos minoritarios del país en el escenario “pluralista” que recoge los reclamos de estos grupos, 
no resulta tan claro el quehacer de las políticas multiculturales en favor de su fortalecimiento social. 
Algunos puntos que se destacan para argumentar esta postura son, para empezar, cómo el Estado y 
otras entidades, personas, colectividades locales y transnacionales resaltan ciertas diferencias e 
invisibilizan otras sobre la base de ficciones construidas de tradicionalidad o ancestralidad étnica. Esto 
se fundamenta en la  representación esencializada de la otredad  emanada desde las políticas 
multiculturales que reproducen nuevas formas de exclusión social –ya que por ejemplo el 
otorgamiento de derechos étnicos particularmente sobre el territorio bajo un reclamo histórico 
supuesto, ha suprimido o desvanecido los reclamos de los grupos campesinos (Bocarejo 2012:151).   
 
En segundo lugar, el papel del estado en el reconocimiento de derechos específicos a las comunidades 
indígenas y otros grupos étnicos desafían los procesos de consolidación de autonomía indígena. Así 
los espacios ganados desde la Constitución de 199117 por parte del movimiento indígena resultan 
alterados  debido a que las formas de control y regulación sobre las condiciones diferenciales 
establecidas por el gobierno están asociadas posicionamientos políticos e ideológicos sobre la 
diferencia. Se configura una “multiculturalidad estatalizada”, que ha desvanecido el distanciamiento 
crítico de las organizaciones políticas del movimiento indígena antes de la Constitución y evidencia en 
                                                          
17 Chaves (2012)  presenta como avances  la ejecución de recursos fiscales a través de la jurisdicción especial 




cambio “una tendencia fuerte a la cooptación y a la instauración de una fluidez entre estado y 
gobiernos indígenas con los riesgos en que ambos casos implica la imposición del arbitraje del estado” 
(Chaves 2012:15). 
 
En tercer lugar las políticas multiculturales han abierto paso a que el reconocimiento  dependa de las 
condiciones estructurales de las comunidades, su nivel de organización comunitaria, su capacidad de 
movilización ante las condiciones de inclusión ofrecidas por tales políticas, sus carencias sociales 
básicas, entre otras variables (Chaves 2012:15). En este sentido se evidencian desigualdades entre unas 
comunidades y otras, pero también dentro de la misma  comunidad se producen distintas 
subjetividades por los beneficios posibles cuyo valor reside en las diferencias alentadas desde afuera. 
Entonces las desigualdades tienden a reproducirse al interior de las comunidades indígenas, primero  al 
“reconocerse en las prácticas que los gobiernan”18  y luego al  establecer jerarquías de poder y 
“procesos de burocratización étnica” caracterizadas por disputas alrededor  de los recursos y espacios 
de representación. (Chaves, 2012:17). 
 
En suma las políticas multiculturales y la reciente injerencia gubernamental promoviéndolas generan 
el acogimiento de las funciones del estado por parte de las comunidades de forma “autónoma” en sus 
cotidianidades locales. Este proceso ha permitido la adopción de las metodologías estatales y de sus 
formas de participación “incluyente” como un pretendido alcance de esos derechos étnicos y del 
reconocimiento de la diferencia por parte de las comunidades. Estas quimeras limitan la movilización 
efectiva de las comunidades en procesos de aplicación de los derechos étnicos, en los proyectos y 
                                                          
18 Esto hace parte de la reflexión que hace Briones (2005) sobre el caso mapuche, la intervención del estado 
en el territorio y la proliferación de relaciones, actores y “agentes” sociales que se van creando en torno a dos 
paradojas: Por un lado, el tema del reconocimiento de derechos culturales y de autonomías indígenas que 
lleva a fundamentalismos indígenas y a esencialismos  en Latinoamérica; y una segunda paradoja que es 
donde se sitúa ese texto y las dinámicas de racionalización de los gobiernos que instrumentalizan prácticas 
para conducir  a los sujetos, en este caso indígenas que llegan a reconocerse en éstas (Briones, et. Al  2007).   
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megaproyectos de intervención en territorio, donde el estado por lo general es administrador, mediador 
o participa como una entidad más dentro de la comunidad (Chaves, 2012:17).  
 
Al modificarse las rutinas y las relaciones sociales de las comunidades indígenas se presentan formas 
variadas y disímiles del ejercicio de su participación y de respuesta a la aplicación de las políticas 
multiculturales. Aunque no son muy abundantes los estudios de caso específicos que crucen las 
variables étnicas con las de clase social para observar dichos cambios,- aporte que pretendo a través 
del caso del pueblo Wiwa-, sí se sugiere que ante la ambigüedad del estado son comprensibles formas 
de movilidad identitaria que buscan trastornar  las fronteras estatales para el acceso privilegiado a 
derechos étnicos  que  responden a contextos específicos (Chaves, 2012:14). 
 
Con respecto a lo anterior, Astrid Ulloa (2010) sugiere una lectura más amplia en la cual las demandas 
de las comunidades indígenas “se articulan en negociaciones específicas y circunstancias particulares 
con diversos actores tanto en el ámbito local y nacional como global”, en lo que denomina  
“autonomías relacionales”, o “autonomías en ejercicio”. (2010: 151). En ese sentido, las comunidades 
indígenas configuran una “etnicidad abierta” o performativa que les permite lidiar con las 
contradicciones en las representaciones que se construyen en la ejecución de  políticas multiculturales 
que son determinantes en su cotidianidad (Ulloa, 2010: 151). 
 
La movilización de la identidad étnica como estrategia política de las comunidades indígenas 
comprende alcances importantes como el empoderamiento de las organizaciones frente al diálogo y la 
negociación con los diferentes agentes que intervienen en sus territorios. Pero esta postura incorpora 
algunos desafíos: Por un lado la autonomía indígena aún es difusa en términos jurídicos, de 
planeación, ambientales, entre otros, lo que implica que las acciones de las comunidades se debiliten 
(Ulloa 2010:172); y por otro lado -como he ilustrado líneas antes- el nivel de organización política que 
tienen les permite una mayor o menor movilización  en los procesos de reafirmación autonómica 
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dentro los espacios de “inclusión” ofrecidos por las políticas multiculturales administradas o mediadas 
por el gobierno.  
 
Dentro de la literatura examinada sobre políticas multiculturales el auge del mercado cultural que se 
desarrolla paralelo al reconocimiento de derechos étnicos es otra variable importante. Las 
representaciones dominantes de la otredad de la mano con los discursos de protección de la 
biodiversidad conllevan a la naturalización de la marcación étnica, por cuanto los indígenas toman un 
papel importante como cuidadores de la naturaleza con conocimientos y prácticas locales ahora 
globalmente reconocidas, como  sujetos  de la diferencia. En ese sentido la categorización y 
clasificación de lo étnico para algunos autores (Yúdice 2003; Comaroff & Comaroff, 2009) configuran 
una plataforma de producción y consumo de necesidades que se proyecta desde en el circuito del 
mercado y de los medios masivos visibilizando su importancia. 
 
En los programas de gestión la cultura se entiende como “recurso”, noción elaborada por George 
Yúdice (2003) para referirse a una que la cultura se sumerge dentro de una racionalidad económica o 
ecológica que denota una dinámica de inversión, conservación, comercialización y otros usos 
similares19. Desde esta perspectiva se facilita la circulación de representaciones e imágenes que se 
reciclan dentro de un perfil étnico y exótico -que denota la marca- la cual va dando lugar a la 
construcción de estilos de vida y la  alteración de  las preferencias  de consumo de los grupos sociales  
dentro de una dinámica de mercantilización (2003:13). 
 
Desde una visión más corporativa, los esposos Comaroff (2009) presentan la Etnicidad S.A como un 
fenómeno en el cual la cultura se mercantiliza y a la vez las mercancías se vuelven explícitamente más 
culturales. En tal proceso  las comunidades que se identifican como étnicas se organizan en la figura 
de persona jurídica para potenciar su capacidad de emprendimiento a través de la comercialización de  
                                                          
19 Para ampliar este punto ver el  “El recurso de la Cultura” de George Yúdice (2003, 13). 
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sus bienes culturales, donde eventualmente pueden encontrar una oportunidad para el mejoramiento de  
su calidad de vida y de su condición como poblaciones marginadas, particularmente en ciudades donde 
son comunidades migrantes o desplazadas (Commaroff & Comaroff 2009:38).  
 
La creciente “industria de la etnicidad”  tiene sus mayores ganancias desde bienes como  alimentos, 
moda, música entre otros artefactos culturales.  Su enorme versatilidad como circuito de mercado tiene 
incluso alcances que van desde el activismo político con fines medioambientales y sociales, hasta 
empresas “progresistas” que usan la publicidad como vehículo para canalizar o controvertir las 
presiones políticas. De hecho se considera que la “materia prima” que producen los bienes culturales 
no se agota con la circulación masiva, sino que la etnicidad se reafirma con sus particularidades, y su 
circulación se amplía en el mercado (Commaroff & Comaroff 2009:40) 
 
El crecimiento de la tendencia mercantilista de la cultura, no obstante, resalta también la función 
utilitaria de la identidad de acuerdo a la recepción de ganancias y de poder adquisitivo que se deriva de 
su marcación étnica. Desde esa perspectiva las comunidades usan su identidad como estrategia política 
de “reivindicación táctica de derechos para movilizar fines con conciencia étnica” (Comaroff, 
2009:73). De ahí que el empoderamiento de las comunidades indígenas esté vinculado más a la idea de 
encontrar algo esencialmente propio y exclusivo, algo que vender inherente a su esencia (Comaroff 
2009:34). Todos estos son factores contribuyen a la consolidación de burocracias étnicas  instaladas 
dentro las comunidades étnicas por cuanto el poder adquisitivo les signifique  un posicionamiento 
político diferenciado consentido por el estado y otros agentes sociales (Chaves, 2012:16).  
 
Una de las tendencias más recientes de las políticas multiculturales en Colombia se da en el terreno de 
la política de protección del Patrimonio -Cultural Inmaterial –PCI- del Ministerio de Cultura –Decreto 
2941 de 2009-. Aunque no ahondaré en esta materia, retomo algunos elementos que aportan a la 
discusión sobre la construcción de identidad y representaciones de la diferencia, la autonomía indígena 
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y la mercantilización cultural.  La ley de PCI propone la conservación de las manifestaciones y 
prácticas culturales de grupos “tradicionales” diferenciados la cual se hace a través del levantamiento 
de inventarios de patrimonio cultural los cuales sirven para construir  planes y proyectos de 
salvaguardia cultural de las manifestaciones representativas de la diversidad cultural (Chaves 
2012:20). 
 
En  lo concerniente a los procesos de patrimonialización en Colombia y su relación con la identidad 
étnica y el mercado se encuentran por lo menos dos grandes paradojas. Primero,  La Ley de 
Patrimonio Cultural propende por la promoción de los grupos “tradicionales” y el fortalecimiento de 
sus identidades y al tiempo exalta el valor monetario de los conocimientos y prácticas locales a través 
de su folklorización (Therrien 2012: 240; Chaves, 2012: 21; Chaves, Zambrano y Montenegro 
2010).En este escenario proliferan las identidades étnicas y culturales representadas como 
“tradicionales”, como también agencias y espacios de debate involucrados en  la gestión del 
patrimonio articulando intereses alrededor de  beneficios económicos y políticos, donde se concentran 
por ejemplo, las iniciativas de turismo étnico y de emprendimiento cultural regulado por agencias 
sociales externas – que se presentan de hecho actualmente en la Sierra Nevada de Santa Marta de 
manera creciente20.   
  
En segundo lugar, existe una tensión entre quienes producen los bienes culturales y quienes se 
benefician con la mercantilización de estos bienes una vez patrimonializados (Chaves, Montenegro  y 
Zambrano, 2014:15). De ahí que, se presente la   manipulación de contenidos culturales y desde allí se 
promueva el performance de los sujetos de la diferencia más que la conservación de los bienes 
(Therrien 2012: 245). Aunque las comunidades pueden apelar a la patrimonialización de los bienes y 
saberes para su protección, no son claras las políticas de salvaguardia de los bienes culturales por lo 
                                                          
20 El caso del auge del turismo Sudafricano por ejemplo, de acuerdo con los Commaroff (2009) se sirve del 
imaginario colonial intrínseco e implícitamente racista, cuyo botín ha sido sumamente desigual  (Comaroff y 
Comaroff, 2009: 29). 
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que las comunidades deben cumplir con criterios esencialistas que surgen de las representaciones 
esencializadas de las diferencias dentro de los circuitos de mercantilización. 
 
Ambas paradojas sintetizan someramente las inquietudes actuales en materia de reconocimiento de 
derechos culturales de los grupos étnicos. Estas ya no se remiten únicamente al conflicto por la tierra o 
los megaproyectos extractivos, sino que se complejizan enormemente al referirse a los bienes 
culturales inmateriales, conocimientos y prácticas culturales locales. Al no estar definida una 
plataforma política y jurídica coherente en materia de derechos étnicos y de autonomía, por 
consiguiente, resulta necesario revisar la (de) construcción de políticas públicas de protección, 
conservación y circulación de procesos culturales que se despliegan paralelos a la expansión de 
mercados orientados por las representaciones de lo étnico y a menudo asociados a nuevas formas de 
desigualdad social. 
 
Los Comaroff (2009:75) examinan que las dinámicas dentro de la propuesta de Etnicidad S.A 
benefician a algunas comunidades que establecen su marca, mejorando sus condiciones sociales, pero 
en muchos otros también favorecen la reproducción de desigualdades o la generación de 
contradicciones provenientes de promesas de fortalecimiento para las comunidades. De hecho el nivel 
de organización de la comunidad es, como he dicho antes, un elemento importante a tener en cuenta, si 
bien los más vulnerables a esas complejas cadenas productivas son las comunidades locales y las 
asociaciones étnicas “portadoras” de las prácticas o expresiones culturales. Estas no se pueden 
comparan con emprendimientos a gran escala con capital suficiente para poder ubicar sus productos 
dentro del mercado de circulación cultural (Chaves, Montenegro, Zambrano, 2014: 31). 
 
Finalmente el escenario del patrimonio cultural inmaterial desde los aportes teóricos mencionados 
remite hacia un cuestionamiento central:  Los usos sociales y económicos de la diversidad  han 
modificado las iniciativas legales de autonomía étnica basada en derechos diferenciales y en esa vía 
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alteran las propuestas gestadas desde y para las comunidades indígenas, cuya perspectiva de 
protección a sus bienes culturales no se relacionan necesariamente con las iniciativas de conservación 
desde el escenario abstracto de los procesos de patrimonialización emanadas desde el estado, pues sólo 
tienen sentido para las comunidades en sí mismas.  
 
El gobierno a través de sus múltiples actores al parecer ha favorecido en algunos casos las lógicas 
privadas del mercado a través de la construcción y ejecución de políticas multiculturales y dentro de 
estas, aquellas relacionadas con la protección y salvaguardia de  los procesos y manifestaciones 
culturales de grupos “tradicionales”21 . Parte de esta ambigüedad presente en los discursos y 
estrategias utilizadas tanto en los megaproyectos extractivos como más recientemente en la realización 
de inventarios patrimoniales, genera incertidumbres en las formas de participación de quienes 
promueven las políticas culturales y los sujetos étnicos beneficiarios de las mismas.  
 
Los intermediarios dentro de las comunidades indígenas, -identificadas dentro de los esquemas de la 
administración pública o de las agencias de cooperación como gestores o coordinadores-, tienen un 
papel crucial en la protección de bienes y saberes culturales. Estos pueden reproducir las 
representaciones esencializadas desde afuera a través de las cuales despejan la expansión de mercados 
culturales, que tienen unas condiciones de regulación y control problemáticas en términos políticos y 
jurídicos, contribuyendo así a la enajenación de conocimientos intangibles que no les representan 
beneficios a las comunidades en conjunto y alteran por el contrario su cotidianidad. Esto es 
mencionado de manera somera en la literatura revisada, particularmente advirtiendo algunos riesgos, 
como el establecimiento de jerarquías sociales y de roles donde se asumen posiciones de poder y 
                                                          
21 Esto es importante si bien las políticas multiculturales. particularmente aquellas concernientes al PCI,  
permiten que los bienes de interés cultural propiedad del Estado sean dados en comodato a agentes privados, 
lo que explica en gran parte el auge del etnoturismo en parques nacionales y reservas naturales habitadas por 
comunidades indígenas (Chaves, Zambrano y Montenegro 2010:14) 
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reproducción de ordenamientos étnico-raciales que a su vez promueven nuevas exclusiones sociales 
(Chaves, 2012:21). 
 
Por lo anterior, muy recientemente, ciertos autores sugieren la necesidad de la construcción de 
políticas culturales más equitativas tanto para potenciar la capacidad de negociación de los agentes 
involucrados y de los beneficiarios de esas políticas como de poder participar de sus 
direccionamientos. También sugieren trascender la perspectiva de la cultura como recurso puesto que 
restringe observar la complejidad de lo cultural con respecto a las relaciones de poder que representan 
y las desigualdades sociales que necesitan hacerse visibles desde el escenario cultural (Chaves, 
Zambrano y Montenegro, 2014:15). No obstante, en lo revisado hasta aquí no se profundiza en tales 
sugerencias, por lo que resulta necesario abordar otras perspectivas que se gestan paralelas a este 
panorama de tensiones, desde experiencias y contextos específicos, dándole un lugar importante a la 
agencia y la creatividad desde las prácticas culturales.  
 
2. Entre fisuras, agencias y creatividades culturales: un compromiso social 
 
Las posturas y acciones hacia el estado y otros actores sociales por parte de las comunidades indígenas 
no son totalmente pasivas, ni exclusivamente contradictorias. Más bien es de resaltar la fluidez de su 
participación en distintos ámbitos (Chaves, 2012:21).  El escenario convencional de exigibilidad de 
derechos se transforma en un repertorio amplio que se construye en torno a múltiples estrategias 
políticas. Desde esta perspectiva la movilidad identitaria se usa desde las comunidades indígenas para 
obtener ciertos alcances políticos, exaltando sus prácticas culturales y formas de vida comunitaria; 
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incluso se organizan en torno a la obtención de ingresos adicionales a través de la comercialización de 
sus bienes de manera espontánea a pequeña y mediana escala22.  
 
Si bien la identidad -individual y colectiva- se hace compleja al reconocerse “plural”, las sociedades se 
siguen estructurando aparentemente en torno a ordenes sociales y políticos a través de “la política”, 
como conjunto de prácticas, discursos e instituciones que tratan de establecer un cierto orden y 
organizar la coexistencia humana en condiciones que son potencialmente conflictivas (Mouffe, 2003: 
114). Sin embargo, el reordenamiento social que suponen las articulaciones regionales, 
transnacionales, globales, sacuden tal “orden” al punto de generar fisuras. Se presenta entonces una 
erosión de la idea de nación y con ella la explosión de múltiples identidades reclamando un carácter 
diferencial y autonómico, auspiciadas por la circulación de discursos que nutren el debate nacional, -
aunque tales discursos sean asimétricos (Wills, 2007:60).  
 
Algunos autores sugieren que al haber una esfera pública “oficial” hermética donde no se incluían 
discursos críticos con potencial emancipador, los grupos minoritarios gestan sus propias esferas de 
encuentro y comunicación como “Contrapúblicos subalternos” (Wills, 2007: 67). De esta manera, las 
comunidades étnicas en articulación con otros actores sociales crean espacios alternos construidos 
desde ellos mismos a través de valores contra hegemónicos que cuestionan los modelos de desarrollo y 
configuran otros tipos de empoderamiento y de gestión social (De Sousa Santos, 2001; Wills, 2007; 
Lemaitre, 2011).  
 
                                                          
22 Un caso específico la Asociación de Cabildos Indígenas del Norte del Cauca- ACIN, quienes a través de su 
forma de organización social denominada  “Tejidos de vida” desarrollan estrategias de movilización colectiva 
en torno a su perspectiva de  ordenamiento territorial, medio ambiente, seguridad, entre otras. El 
restablecimiento del tejido social se fundamental en la propuesta del “tul” o siembra geométrica tradicional, 
que en 2008 fue un instrumento importante de movilización política- en el contexto del Paro de los Corteros, 
en el contexto de expansión del monocultivo de caña y eucalipto para la producción de etanol- y de 
sostenibilidad económica a través de la búsqueda de mercados especiales y de alianzas con Organizaciones 
No Gubernamentales, embajadas y consulados (Triana, 2008).  
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Comprendiendo esto como un posible escenario donde las comunidades construyen su identidad y 
amplían sus estrategias políticas y económicas a través sus prácticas culturales, retomo al menos tres 
elementos que referencian esta postura dentro de la retórica de lo cultural: el potencial 
empoderamiento político de y desde las comunidades indígenas desde la capacidad de agencia, y 
dentro de esta,  la agencia cultural; y la articulación de experiencias de la agencia cultural en 
Latinoamérica basada en el trabajo en redes culturales- comunitarias  y en la articulación de apuestas 
simbólicas y económicas;  Finalmente visibilizar la práctica musical como experiencia  social 
orientada hacia transformación de escenarios políticos, planteada desde la tensión entre revitalización 
e innovación creativa y su inserción en la industria cultural. 
 
En primer lugar, suponiendo la relación inherente entre cultura y política –si bien los enfoques de 
identidad cultural se orientan de manera constante hacia sus dimensiones políticas-, se abre espacio 
para el empoderamiento político de las comunidades en los intersticios que suponen la heterogeneidad 
nacional en el nuevo orden global. Para María Emma Wills (2007) la eficacia que  pueden alcanzar las 
iniciativas  de las poblaciones originalmente excluidas –mujeres, negritudes e indígenas- depende de 
los grados de organización colectiva que alcancen, las estrategias que adopten, las alianzas que 
construyan, los recursos simbólicos y materiales que acumulen y los aprendizajes que extraigan de su 
experiencia dentro de contextos políticos  contingentes (2007:34). En ese contexto la representación 
política es vital en la articulación de las diferencias en proyectos de nación y de Estado más abarcantes 
(2007:62). 
 
Desde una configuración más optimista, la autonomía como mecanismo de protección de derechos y 
garantías del ejercicio de autodeterminación de los pueblos indígenas, parece haber puesto pie firme en 
los escenarios políticos de América Latina, siempre y cuando se piense en términos de procesos 
culturales dinámicos (González, 2010:58). Así los procesos autonómicos, de acuerdo a lo que sugiere 
Aracelli Burguete (2010) requieren de la articulación de al menos tres dimensiones: Primero, una base 
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jurídico-política de reconocimiento constitucional que soporte el derecho a la autodeterminación; la 
permanencia de las luchas y movimientos indígenas de resistencia, argumentados en gramática 
autonómica; y finalmente todo ello tejido sobre la base de reconstitución de los pueblos (2010:88). 
Estos elementos se constituyen como retos o desafíos que varían de acuerdo con los contextos de los 
países.  
 
Los pueblos indígenas construyen microetnicidades, microresistencias, defendiendo espacios de 
microautonomías en espera de coyunturas que permitan nuevas rearticulaciones (Burguete, 2010:90). 
En ese sentido, conviene retomar el concepto de autonomías relacionales que sugiere Ulloa (2010) 
particularmente para comprender que el ejercicio de la autonomía  de las comunidades dadas las 
condiciones de heterogeneidad, existe para dialogar con las propuestas gubernamentales y de otros 
agentes sociales en la búsqueda de una mayor participación de sus condiciones de vida y por tanto de 
las construcciones históricas de identidad-etnicidad que se renuevan constantemente desde las 
situaciones emergentes. 
 
Otro componente importante en vía del empoderamiento de las comunidades se ha trabajado desde la 
noción de agencia. Mustafa Emirbayer y Ann Mische (1998) hacen una importante contribución 
teórica, recogiendo aportes históricos particularmente desde la sociología sobre este concepto. La 
agencia como proceso de compromiso social que incorpora al menos tres grandes dimensiones 
temporales, “iteracional” referida a los hábitos del pasado, “proyectiva” en lo concerniente a los 
imaginarios creativos orientados a futuro; y “practico-evaluativa”, respecto al presente, a la capacidad 
de contextualizar el pasado y el futuro en las contingencias que suponen el tiempo presente. Entonces 
a medida que los actores sociales se desenvuelven en diferentes contextos, éstos pueden recomponer 




La definición de la agencia se ha hecho en torno a debates sobre las condiciones de la acción humana 
frente a la estructura y paulatinamente se han incorporado elementos para su actual análisis, como las 
relaciones entre agencia y acción (Mead 1932);  el compromiso con sus contextos estructurales (J. 
Alexander 1988); contribuciones desde la creatividad y el desarrollo de la capacidad de imaginación e 
intervención crítica en diferentes contextos que finalmente devienen en las dimensiones propuestas 
(Ortner 1984). Sobre esto último, las diferentes dimensiones de la agencia analizadas por Emirbayer y 
Mische (1998), arrojan luces sobre cómo los actores sociales al hacer el ejercicio de la agencia pueden 
tomar distancia de las estructuras para transformar los contextos de la acción de ellos mismos y 
desarrollan capacidades de maniobra frente a situaciones emergentes a través de la creatividad y de 
estrategias prácticas. 
 
Ante un concepto tan amplio como el de la agencia humana, es natural el surgimiento de limitaciones 
y críticas. De un lado, las consecuencias del ejercicio de la agencia no son controlables y de hecho en 
algún caso pueden presentarse agenciamientos negativos; y de otro lado la misma reconstrucción ardua 
del concepto infiere en la necesidad de su reconceptualización y de una teorización más rigurosa sobre 
la naturaleza temporal de la experiencia humana que sugieren los mismos autores (Emirbayer y 
Mische, 1998: 1010). Este vacío, empero, es abarcado a través de la visibilización de experiencias del 
ejercicio de agencia que se desprenden de la propuesta de los autores,  donde los actores sociales se 
mueven entre las dimensiones constitutivas de la agencia a través de diferentes grados de flexibilidad, 
inventiva y crítica como respuesta a contextos estructurales dentro de un compromiso social 
establecido. Este es el campo de la agencia cultural. 
 
De manera amplia, la agencia cultural es un término que llama la atención sobre las formas en que los 
sujetos –a menudo periféricos o subalternos- se empoderan a sí mismos a través de prácticas culturales 
(Arias 2005:167). La observación de las brechas en las estructuras o sistemas políticos y económicos 
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desestabilizados actualmente abre el espacio a lo que  Doris Sommer (2005) denomina  “juego de 
cintura” donde se promueven momentos y formas de influir  por medio de prácticas culturales.  
 
En los contextos de choque entre modelos e imaginarios de desarrollo se constituye un potencial para 
el reconocimiento de las contribuciones sociales que se hacen a través de prácticas creativas y dentro 
de esa posibilidad, se distinguen algunos elementos importantes en la vía del empoderamiento de las 
comunidades: La noción de que los sujetos no son escépticos o pasivos y cuando menos constituyen 
un público interactivo; los valores y deseos humanos se constituyen como vehículos para el cambio; el 
reconocimiento de agendas múltiples más allá de la búsqueda de reformas estructurales; las tradiciones 
vivas se apropian de elementos ajenos dentro de modernidades múltiples (Sommer, 2005).  
 
La agencia cultural es entonces la expresión de una voz política que habla a través de efectos estéticos, 
de la creatividad y del arte desarrollando técnicas como la selección, la recomposición y el juicio que 
se conjugan en la capacidad de maniobra de la agencia humana. Sugiere un enfoque hacia la acción 
colectiva (Olson, 1967), así como la generación de consensos y acuerdos intersubjetivos, -hoy difíciles 
de alcanzar debido a las asimetrías de poder y las representaciones politizadas y esencializadas   al 
servicio del mercado-. Es por esto que a partir de experiencias contextualizadas se interpelan las 
nociones de diversidad, representatividad y de políticas multiculturales desde poblaciones antes 
consideradas marginadas.   
 
Algunos ejemplos referencian prácticas culturales y artísticas que contribuyen a procesos de 
transformación social y política desde las comunidades, incluidos los grupos étnicos –en el repertorio 
amplio de demandas por autonomía y la construcción o redefinición de sus identidades- . Desde el 
escenario educativo, las narrativas y testimonios indígenas del Perú en tanto discursos sensibles e 
ininteligibles, favorecen enormemente a la construcción de conocimiento bilingüe y a las interacciones 




De manera paralela en Brasil, la instrumentalización de la cultura indígena ha propiciado la 
emergencia de un plataforma política  que se sirve de los esencialismos en su versión ritual y 
performativa, para que las comunidades indígenas confronten y también dialoguen con el estado que 
emana esas representaciones exotizadas, construyendo un tipo de agencia que inesperadamente no es 
cooptada, sino transformada frente a una historia de asistencialismo gubernamental que le precede 
(Rita Ramos 2006:245).  
 
Una de las expresiones más comunes dentro de la agencia cultural es la intervención artística (Doss, 
1995). Dentro de la literatura revisada, la intervención artística con un trasfondo o alcance político ha 
sido importante particularmente en la década los noventa, en la movilización de  exigencias alrededor 
del género, frontera, etnicidad, entre otras. La intervención artística en espacios públicos propone 
ciertos criterios que aportan eficacia a los procesos de agenciamiento cultural, como su capacidad de 
réplica en diversos contextos, esto es, flexibilidad; efecto vinculante sobre los participantes de la 
intervención; y la sostenibilidad en el tiempo (Lacy; 1995: p). Todas en conjunto le apuntan a 
reafirmar o establecer un diálogo con la situación social e insinúa la búsqueda de pisos compartidos 
entre audiencias, participantes y artistas o agentes.  
 
El carácter celebrativo de la agencia cultural ha generado cuestionamientos. Algunos autores expresan 
que la compleja variedad de categorías y variables donde los actores sociales se encuentran 
posicionados –clase, género, nacionalidad, mercado, entre otros-, es fuente de posibilidades tanto de 
acción como de coacción (Yúdice, 2003: 15)  Se resalta, por tanto,  la permanente negociación entre 
diferentes actores sociales, industrias y mercados que exige trabajar en diferentes niveles, 
configurando una interacción donde convergen temporalidades e intereses diferentes, actores sociales 
transnacionales. Estos se involucran en ámbitos locales y viceversa dando lugar a la construcción de 
campos de fuerza performativos que se erigen en la relación entre estructuras y  situaciones 
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emergentes. Dentro de ese marco las expresiones culturales  o artísticas no bastan per se para alcanzar 
las transformaciones políticas o sociales dentro de los procesos de agencia23. 
 
Con todo, de acuerdo con lo esbozado hasta ahora, la agencia humana y particularmente la agencia 
cultural, sugiere desde múltiples experiencias la construcción de escenarios constituidos por procesos 
y saberes particulares deslocalizados, transcendiendo fronteras nacionales. Igualmente, se visibilizan 
como nunca las capacidades de los actores sociales antes marginados y ahora globalmente reconocidos 
de evaluar, crear, imaginar y recomponer sus acciones en la vía de transformar sus situaciones 
políticas o sociales particulares. Las contingencias del presente exigen la renovación de 
agenciamientos que trascienden la triangulación cultura, identidad y mercado, a través la asociación de 
apuestas simbólicas y económicas, donde incluso el patrimonio puede ser un instrumento para el 
agenciamiento político de las comunidades involucradas, como también desde iniciativas que le 
apuestan a repensar las políticas culturales y la construcción de conocimiento impulsando los propios 
procesos de investigación (Araujo, 2014; Meza 2014) 
 
La literatura sobre agencia cultural está fundamentada en casos específicos de Latinoamérica donde 
comunidades sociales y artistas han aunado esfuerzos en la transformación de situaciones particulares 
a través del arte y la cultura. Aunque esto da cuenta de la heterogeneidad de identidades y de 
microagencias que existen, aparentemente no se considera una perspectiva articulada de estas 
experiencias que permita avanzar sobre el análisis y reconocimiento de apuestas más amplias, que van 
desde las prácticas culturales en sí mismas  hacia la construcción de políticas culturales alternativas 
                                                          
23 Yúdice (2003) presenta el caso de “inSITe 92”, una propuesta del artista Allan Sekula (2007) que tiene por 
objetivo el reconocimiento de problemáticas  laborales relacionadas  la comunidad chicana de una ciudad 
norteamericana en los años noventa. Si bien la iniciativa cumple con los criterios de intervención artística 
mencionados, con los años se posiciona dentro del circuito de comercialización cultural a través de valores 
estéticos que no contemplan ningún retorno de la inversión  a la población local. Al tiempo la participación 




donde los actores sociales, ahora agentes culturales, participan activamente en los direccionamientos 
de estas políticas, tanto al nivel local, nacional y transnacional. Pues del proceso de articulación 
dependen en gran parte sus avances o retrocesos. 
 
3. Música y experiencia: Identidades culturales, posibilidades e 
implicaciones del mundo globalizado. 
 
Una de las tendencias donde convergen procesos culturales para la transformación de situaciones 
sociales y políticas, entre tradiciones y contingencias, es la música. Las aproximaciones a la música 
como práctica, performance, composición, imaginario, y demás formas, son tan amplias como 
versátiles. Probablemente hasta las últimas décadas del siglo XX los estudios de musicología y 
etnomusicología dominaban el campo disciplinar. Los intereses de estos campos,- en su versión 
tradicional-, giraban en torno al estudio de la música académica, denotando ciertos cánones en su 
análisis y por lo tanto limitaciones para en la aproximación teórica, mientras que en la 
etnomusicología la música es observada como una esencia fija con propiedades definibles o estables 
dentro de las comunidades “tradicionales”. En ambos casos se hacía un ejercicio de reductibilidad de 
la música al centrar su atención en la búsqueda de “autenticidad” o pureza (Stokes, 1994: 6; Middleton 
2003:2). 
 
El contexto mundial de migraciones, postguerra,  postcolonialidad y otros fenómenos sociales y 
culturales producen otras perspectivas alrededor de las formas musicales, comprendiéndolas como un 
amplio campo de prácticas y significados con puntos relevantes de intersección (Stokes 1994:10). 
Estos elementos sugieren superar la distinción entre el estudio de la música y el estudio de la sociedad. 




 El aporte de Edward Said en Orientalismo (1990),  en su crítica a la visión europea de las prácticas 
orientales desde imaginarios coloniales que configuran exotismos y esencialismos, incorpora la 
necesidad de considerar las relaciones entre cultura, poder, etnicidad y clase, enlazadas a dinámicas 
como la sexualidad y el género en el análisis de las formas musicales (Born y Hesmondhalgh 2000: 7).  
Esto es, analizar las implicaciones de las expresiones culturales en relación a  asimetrías de poder y los 
consecuentes procesos de marginalización y denigración de grupos sociales. En ese contexto, la noción 
de pureza o “autenticidad” es precisamente un escenario para las subsunción de las prácticas culturales 
diferenciadas en la homogenización del idioma y de la cultura occidental.  
 
Dentro del presente trabajo conviene presentar la práctica musical como una actividad social y de la 
experiencia humana, con la capacidad de articular y transformar la identidad sociocultural colectiva, 
dentro de un repertorio amplio de fuerzas ideológicas, sociales y génericas contingentes (Blacking, 
1973; Middleton 2003,  Kun, 2005). Los desarrollos frente a esta amplia noción son numerosos desde 
la antropología, sociología y más recientemente desde los estudios culturales, los cuales a su vez han 
alterado las concepciones tradicionales dentro de los estudios musicales, al tener en cuenta la 
importancia de la relación entre la música y su contexto sociocultural y global más amplio.  
  
Es preciso abordar este campo desde tres perspectivas que se interconectan.  La comprensión de  
práctica y en general la experiencia musical, dentro de la construcción de identidad que tiene que ver 
con la función de la música en relación con la otredad; en esa línea, la construcción de imaginarios y 
representaciones de y desde la experiencia de la música, donde resulta importante la relación de ésta 
con procesos macroeconómicos en los cuales las técnicas de representación tienen lugar, y por último, 
las posibilidades de la música desde la participación de los agentes que la practican o la vivencian, de 
movilizar alcances políticos y sociales a través de la apropiación de las dinámicas actuales de 






La teorización entre música e identidad cultural es ardua. Algunos autores proponen que la música 
tiene un rol formativo en la construcción, negociación y transformación de identidades socioculturales 
(Stokes 1994, 2003; Born y Hesmondhalgh, 2000; Turino, 2008).  En este sentido, la experiencia 
musical  agrupa comunidades,  les permite tanto interactuar, performar e imaginar la exploración de 
identidades, como también establecer criterios de similitud y diferencia por razones prácticas y 
emocionales: Crear uniones laborales, motivaciones políticas, grupos de interés, fraternidades, 
afininades culturales, diáspora, entre otras (Born y Hesmondhagh, 2000:32; Turino, 2008:105). Pero la 
formación de identidad corre el riesgo de ser poderosamente influenciada por un amplio repertorio de 
intereses políticos y económicos, sociales, ideología entre otros. 
 
Es importante anotar que no todas las experiencias musicales articulan e influyen en la construcción de 
la identidad de misma manera. Los estudios culturales  proponen frente a esa materia, una 
aproximación transdisciplinar donde la cultura es el escenario en el que se producen significados, -
como categorías que envuelven discursos, redes y procesos, en la cual los seres humanos interpretan 
sus actividades, instituciones y creencias-,  para entender como las identidades culturales y diferencias 
son construidas y articuladas en la música y  en las subsecuentes relaciones entre  música y  espacio;  
música y  etnicidad y las relaciones de poder que se producen allí (Clayton; Herbert; Middleton 
2003:5).  
 
De acuerdo con Martin Stokes (1994; 2003) la música evoca la memoria colectiva y las experiencias 
presentes de lugar, con intensidad, poder y simplicidad inigualable que cualquier otra actividad social; 
juega un papel vital en el espacio y localización y re-localización de nosotros mismos y provee el 
significado en el cual el espacio puede ser transformado. Los  lugares construidos a través de la música 
47 
 
y la danza envuelven nociones de diferencia y de lazo social, como también proveen el sentido bajo se 
establecen jerarquías sociales que son negociadas y transformadas24.  Las aproximaciones a espacio y 
lugar, muestran además que la música y la danza no objetos simbólicos estáticos, sino que están 
inmersos en diferentes contextos y por tanto contingencias y limitaciones (Stokes, 1994: 10). 
 
La etnicidad como categoría social permite analizar la construcción de la diferencia en relación a las 
condiciones locales, lenguajes y contextos donde se erigen los significados de las prácticas musicales 
o músicas subalternas (Stokes 1994; Born y Hermondhalgh 2000). La práctica musical dialoga con la 
alteridad es decir, en relación con sus otros, por eso es concebida como práctica social, con funciones 
dentro la vida social de un grupo para reforzar sus experiencias significativas contingentes (Blacking 
1973; Middleton 2003). Sin embargo también se reconoce que dentro del performance de la música se 
suscitan relaciones de poder al interior de las comunidades y con relación a otros actores sociales 
donde se aplican categorías tanto de dominación como de organización social.  
 
La música también se involucra en la propagación de clasificaciones desde el Estado y las clases 
sociales, que puede inferir en la construcción simbólica de imaginarios sobre nación y reproducir  un 
continuum en la tendencia hacia la exotización o esencialización de las músicas “tradicionales” de los 
grupos sociales y culturales, desde el cual también se ejerce control y dominación. En ese sentido, los 
aportes de la llamada “Black Music” dieron cuenta sobre la asimetría producida entre una supercultura 
hegemónica con relación a unas subculturas emergentes de la diáspora negra norteamericana; Stuart 
                                                          
24 Martin Stokes se refiere a esta relación de lugar pensando en varios contextos: Por un lado, en la música 
urbana por ejemplo que se colecciona y establece restricciones en su acceso al privatizarse; como también da 
cuenta de que la evocación de la música y la danza puede informarnos someramente del contexto donde el 
lenguaje o la práctica musical tiene lugar, por esto se refiere por ejemplo a cómo un comercial turco puede 
evocar imaginarios de violencia religiosa o política (Martin, 1994) 
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Hall (2010)) por su parte, identifica ese proceso con la emergencia de las subculturas musicales de la 




La experiencia musical desde donde se evocan y articular identidades colectivas, es determinante en la 
construcción de representaciones sociales y culturales. Georgina Born y David Hesmondhalgh (2000: 
37) identifican cuatro perspectivas de las representaciones musicales de la identidad. En primer lugar, 
la construcción de identidad y diferencia como experiencias primarias del imaginario cultural, donde 
tienen lugar las acepciones exóticas de “comunidades musicalmente imaginadas”; una segunda 
perspectiva, contempla el imaginario musical para potencializar formas emergentes de identidad 
sociocultural y alianza, las cuales se negocian y reconstruyen en la música, identificando también las 
limitaciones sociales que se derivan en la clasificación entre yo y el otro; el imaginario musical que 
reproduce, refuerza y actualiza las identidades, en ocasiones reprimiendo las transformaciones y 
alternativas desde las comunidades; y finalmente las representaciones musicales de la identidad que 
son reinterpretadas dentro del cambio sociocultural26.  
 
Las representaciones sociales, de clase, género y etnicidad que produce la música arrojan luces sobre 
las dificultades de abordar las identidades culturales principalmente  de cara a  procesos de 
dominación, composición, performance y consumo. (Born y Hesmondhalgh, 2000; Sheperd 2003).  El 
incremento en la visibilización de experiencias musicales particulares no occidentales han sido 
abordadas por investigadores que desde la década de los noventa, que centran su atención en nuevas 
interacciones y apropiaciones musicales, producto de fenómenos culturales como las diásporas, las 
                                                          
25 Dick Hebdige (1979) y Simon Jones (1988) hacen un análisis sobre la exotización de la música desde la 
industria de la música popular y el jazz  desde la llamada “Caribbean Music”  (Born 2000, 22). 
26 Los autores ponen el caso que desarrolla Martin Stokes sobre la música árabe y la música gitana dentro de 
esa última categoría de representación musical. 
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músicas “tradicionales” de grupos étnicos, el mixing dentro de músicas populares, entre otras, dentro 
de un proceso de transnacionalización o deslocación de la música, en el mundo globalizado, post 
industrializado.  
 
Uno de los fenómenos que concentra las anteriores discusiones con relación a procesos 
macroeconómicos y tecnológicos a gran escala es denominado “World Music” o “músicas del mundo” 
(Frith, 2000; Théberge, 2003”. El término “world music” se crea con el fin de instaurar un nicho de 
comercialización  e industria cultural a través de un discurso sobre géneros y prácticas musicales no 
occidentales, en un momento en el que algunos artistas pop incorporaban dentro de su repertorio esos 
sonidos, popularizando estilos latinoamericanos y africanos (Born y Hesmondhalgh, 2000:26). En este 
sentido las “músicas del mundo” son una categoría ideológica dentro de políticas multiculturales 
donde se generan imaginarios simbólicos de apropiación cultural y en esa vía, también son discursos a 
menudo ambivalentes cuyo rol es promover la “autenticidad” –vinculada la exotización y 
esencialización- del sonido invistiéndolo de una significancia cultural para mejorar su valor en el 
mercado (Frith, 2000:306).  
3.3. Mercado 
 
Las “músicas del mundo” se refieren más proceso de apropiación  que de realización musical. En ese 
sentido, conllevan a la hipótesis de que en tanto discursos describen un doble proceso de explotación: 
De un lado los músicos del tercer mundo que pueden ser  tratados como material disponible para su 
mercantilización en occidente y, por otro lado, los músicos del primer mundo que dan un viraje a su 
música trabajando con artistas del tercer mundo. (Frith, 2000 309). Pese a esta tensión, algunos autores 
coinciden en que “las músicas del mundo” son  un campo de actividad donde convergen  fuerzas 
sociales  diversas y contradictorias en  relación a contextos internacionales y locales, los cuales 
configuran identidades sociales e individuales. Se han desarrollado al menos dos enfoques de análisis 
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diferentes, uno relacionado con teorías globales, y por otro lado, estudios detallados sobre prácticas 
musicales locales (Frith, 200:310). 
 
Los procesos de globalización han facilitado la conectividad del mundo a través de la tecnología. En 
ese sentido la digitalización de la música ha dado lugar a la proliferación de sellos discográficos como 
el conocido “Putumayo Records”, donde se desarrollan y facilitan encuentros entre un diverso rango 
de estilos musicales, a través de la transformación y distribución de los sonidos con significados 
culturales. Este proceso se hace desde el registro de la música, la edición y realización de samplers, 
entre otras creaciones, que permiten a su vez la circulación de estas músicas alrededor del mundo. 
Desde esta perspectiva, los discursos de “músicas del mundo” juegan un rol en la definición de 
significados sobre la apropiación cultural,  dentro de un proceso en el cual las identidades musicales 
son transferidas, adaptadas o recreadas (Théberge, 2003:102). 
 
Los estudios locales de las “músicas del mundo” por su parte, a través de la identificación de 
conceptos como hibridación y sincretismo cultural muestran la configuración de estilos a través de un 
proceso constante de colaboraciones musicales. En este punto se asume que las identidades y las 
“tradiciones” no son procesos estáticos sino contingentes, de acuerdo con las continuas interacciones 
entre y desde las comunidades de diferentes contextos. Dentro de esta perspectiva la “hibridación” es 
un nuevo nombre que da cuenta de la invención y reinvención de la diferencia étnica y de clase,  que 
trascienden la concepción de “autenticidad” en consonancia con procesos de movilidad y migración de 
los actores sociales (Frith, 2000: 306). En ese sentido las experiencias musicales serían preservadas 
únicamente a través de la constante innovación. 
 
Desde una perspectiva crítica, Paul Théberge (2003) señala un aspecto fundamental en las 
aproximaciones a los discursos de las “músicas del mundo” que no ha sido abordado de manera 
relevante en estos enfoques y son las relaciones de poder presentes dentro del proceso de intercambio 
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y circulación cultural. Existe una delgada frontera entre la apropiación y la mercantilización cultural 
en la cual los sonidos pueden ciertamente  evocar experiencias de África o Latinoamérica a través de 
sus samplers o digitalización musical, pero a su vez pueden limitarse a un proceso de reducción en el 
cual la tecnología media la relación entre quienes producen estos sonidos y las otras culturas.  
 
Una segunda reflexión se produce al cuestionar como “las músicas del mundo” dentro de su 
concepción ideológica se vinculan con categorías más abarcantes como “industrias creativas” 
diseñadas para capitalizar las expresiones culturales. La creciente interacción de las culturas del 
mundo se intensifica bajo intereses industriales y económicos dentro del mercado global, acompañada 
de discursos esencialistas, de un lado, y de la negación estratégica de la apropiación cultural (Théberge 
2003: 107). De manera que la construcción de significados de las músicas locales debe analizarse a la 
luz de las condiciones locales de producción y en esa vía juegan un papel importante las fuerzas 
políticas y culturales.  
 
Finalmente, las discusiones alrededor de las “músicas del mundo” permiten entender el desafío que 
implican los procesos globales y las relaciones de mercado en las tradiciones locales y los procesos 
creativos, donde la memoria colectiva es articulada musicalmente de forma instrumental, lírica o 
performativa; por lo tanto también son importantes en las formaciones y reinvenciones de la identidad 
cultural. La “originalidad” de la experiencia musical es garantizada por la relación entre las personas –
incluidos los músicos- dentro de su circulación cultural  y en esa línea es necesario reconocer las 
maneras sobre como las “música del mundo” han sido construídas. (Frith, 2000: 321).  Esta 
perspectiva se constituye también como una oportunidad para las comunidades étnicas, en la 





Algunos autores proponen que si bien la experiencia músical puede estar condicionada por contextos 
culturales y dinámicas de mercado, los actores sociales a su vez responden y se comportan también de 
diversas maneras. De acuerdo con Born y Hesmondhalgh (2000), la agencia es una posibilidad 
inmanente a los procesos culturales y en ese sentido,  la apropiación musical puede ser la práctica 
consciente de una comunidad para llevar a cabo su integración sociocultural (2000:37). En la 
experiencia musical se entiende que las personas tienen capacidad de elección –y dentro de una 
dimensión subjetiva los individuos pueden ser más susceptibles de comportarse como productores y 
consumidores- pero al ejercer agencia  también tienen  la posibilidad de actuar sobre diversas 
opciones, de tomar posición frente a las contingencias del momento y   (Turino, 2008:9). 
3.4 Política 
 
Para algunos autores, la experiencia musical sólo puede entenderse desde el contacto que tiene con las 
emociones de las personas que su vez los empodera y sustenta su pertenencia a una comunidad; 
también desde la interrelación entre individuos que le confieren un valor y así establecen un vínculo 
social desde las emociones (Blacking 1973; Born y Hesmondhalgh, 2000). Cuando la música inspira 
formas de pensamiento colectivo, construye sitios de deliberación pública y a la vez de reflexión 
privada, es cuando establece una conexión con la política, -entendida como la dinámica de las 
relaciones de poder que se producen en las interacciones sociales y procesos culturales (Street, 
2012:10). 
 
Para John Street (2012) la música no es un vehículo para la acción política, puesto que es una 
expresión política. Ya  que  la música incluye valores y experiencias, promulga y figura principios de 
organización social y en esa medida contribuye también con la elaboración de respuestas hacia la 
sociedad, en forma de acción y pensamiento político (Stokes 1004, 2003; Street 2012). De ahí que, 
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algunos examinen el inexorable poder de la música para promover fines pragmáticos y otros usos 
diversos (Turino, 2008:190). 
 
En la construcción de representaciones dominantes sobre categorías como clase, raza, religión, se  
puede usar la música para aplicar o reforzar la dominación y hasta reproducir contextos de violencia27, 
lo cual genera limitaciones dentro del accionar político de las comunidades (Stokes, 1994:11). Por eso 
dentro de los análisis de la música como experiencia social y política resulta útil el concepto de 
participación en el performance músical para reconocer la función de la música dentro de una 
organización social donde los actores sociales juegan roles, así como de las diferentes relaciones entre 
música, pensamiento, acción.  
 
La idea de participación es presentada por Tomas Turino (2008) restrictivamente en el sentido de su 
contribución desde las diferentes expresiones que integran el performance musical, lo que denota su 
importancia como fuerza para la unión social (2008:28). Las diferentes formas de participación en el 
performance musical permiten determinar también el grado de compromiso colectivo de los 
participantes.  Así, el marco de la participación se erige desde el principio en el que todos los 
participantes pueden y de hecho deberían participar en el sonido y movimiento del performance 
musical. A veces puede presentarse una presión para participar dentro del performance, creando una 
asociación generalizada entre la disminución de participación y la falta de compromiso social (Turino, 
2008:30). Pero muchas veces la gente participa desde una variedad de razones y se compromete con lo 
que les parece o conviene. 
 
Los roles sociales dentro de la experiencia musical son igualmente importantes en la participación 
política. Si los actores sociales encuentran entre sí características que los unen como comunidad su 
                                                          
27 Turino (2008) expone dos casos extremos del uso pragmático de la música con fines políticos en el caso de 




participación será más activa, como también son determinantes los desafíos u objetivos sociales que 
los inspire (Turino, 2008:31). Si los desafíos o mensajes que están implícitos dentro de la práctica 
musical son significativos, mayor será el compromiso de los actores sociales en la actividad28. Esto 
explica en gran parte la importancia de la música en la movilización política dentro de movimientos 
sociales, como el caso del movimiento “Rock Against Racism” en el Reino Unido en los años setenta 
y la acción colectiva originada para la circulación de mensajes de antirracismo (Street, 2012:96).  
 
La música es usada entonces para comunicar, organizar y movilizar gente en torno a una causa 
política, donde la participación de los actores sociales desde diferentes niveles es crucial. En ese 
sentido es importante observar también cómo la música transmite y articula sentimientos e ideas que 
devienen en acciones políticas a través  de los valores que se derivan la participación social, de las 
relaciones sociales construidas, y la experiencia de la realización de la música que en últimas 
confirman el éxito del performance musical y a menudo integración cultural29. Autores como Turino 
(2008) crean categorías sociales de la participación para exponer sus descubrimientos etnográficos 
dentro la experiencia de la música y sus implicaciones políticas, las cuales abordaré en el siguiente 
capítulo con relación a mi propio trabajo de campo. 
 
Para John Street (2012) la música es una creación narrativa bajo la cual las identidades –nacionales, 
políticas, personales o culturales- son realizadas y no simplemente expresadas o reveladas.  Al existir 
un sinnúmero de maneras en que las cuales la música afecta  los individuos y quizás la forma en cómo 
ejercen el poder dentro de sus propios mundos y en relación con otros, la asociación con la política es 
inherente si bien se entiende que la política incorpora en su definición la capacidad de escoger, 
agenciar, deliberar e interactuar socialmente (Street, 2012:116). Así la música haciendo uso de 
                                                          
28 Para ampliar este punto  el autor cita  también la “lógica de la acción colectiva” de Marcur Olson 1977. 
29 Turino pone el ejemplo de los indígenas Aymara donde la realización de la música es altamente 
participativa. (Turino, 2008: 34). 
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elementos del pasado e imaginando el futuro,  puede generar ideales y posibilidades que inspiran la 
acción política.  
 
Los movimientos políticos pueden usar estratégicamente las diferentes facetas de la identidad para 
fines políticos o para reafirmar sus luchas sociales dentro del universo de representaciones políticas 
dominantes. Dentro de este marco,  el “esencialismo estratégico” puede  incorporar también 
expresiones culturales como la música y la danza con fines de reconocimiento social y cultural más 
amplios (Turino, 2008: 39). Aunque este proceso puede tener resultados inesperados como la inserción 
desmesurada del mercado, establecimiento de jerarquías sociales, cooptación de prácticas culturales, -
entre otras que he presentado en los anteriores apartados-, a través del incremento de la creatividad, la 
colaboración y un uso alternativo de las redes y la tecnología, se pueden fortalecer procesos sociales 
desde la música.  
 
La  música también puede constituir “formas de solidaridad social”, si bien evoca la memoria y 
trasciende los límites individuales del “yo” hacia la construcción de una conciencia colectiva 
(Eyerman y Jamison, 1998:77). Desde el fenómeno de “Black Music” en Woodstock, hasta el 
performance musical de la comunidad Aymara en Bolivia, los usos autoconscientes de la música para 
marcar una identidad política si bien pueden ser erróneos, conllevan la intención de crear una 
comunidad imaginada para compartir los imaginarios sociales en respuesta a o dentro de un orden 
social macro establecido, desde su experiencia particular (Street, 2012:172). 
 
Celio Turino (2011)  presenta el caso de la comunidad Yawalapíti en la región indígena de Xingú, 
donde a través de la reinvención de la música la comunidad se encuentra en un proceso de 
descentralización de los conocimientos ancestrales  a través de un trabajo colaborativo entre el 
programa Cultura Viva  y otras organizaciones sociales. En otro trabajo Samuel Araujo (2014) expone 
el trabajo colaborativo como una noción con una profunda connotación política que va un paso más 
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allá de la participación al establecerse desde el diálogo intercultural y la posibilidad de una “coautoría 
nativa” – siendo esta última más una aporte metodológico que parte de la reflexividad- desde su 
trabajo sobre música y jóvenes de las favelas de Río de Janeiro (Araujo, 2014: 370). 
 
La apropiación alternativa de dinámicas tecnológicas y del mercado puede fortalecer el trabajo de 
articulación social en la creación de recursos innovadores desde la música. Aquí resultan importantes 
los desarrollo alrededor del copyleft y creative commons, desde los cuales se reafirman experiencias 
transnacionales alrededor de la música como el “Proyecto Sonidero” de México, “Latitudes latinas”, 
proyecto colaborativo entre Brasil y Colombia,  o para no ir más allá el proyecto “Cartografías 
Sonoras” y “Sonidos enraizados” en nuestro país30. Al respecto Yúdice (2007) sugiere que La 
tecnología permite mayor accesibilidad a la música y acciones políticas frente a conglomerados de 
entretenimiento y monopolios, a través de la experiencia de  “Informaciones que provienen de las 
sensaciones, imágenes y memorias, así como de la percepción que las organiza” (Yúdice, 2007:19). 
 
En la revisión teórica y literaria de lo expuesto antes, queda el enorme vacío, pero sobretodo, el 
necesario compromiso de explorar e investigar el amplio repertorio de experiencias musicales que se 
erigen actualmente como proyectos políticos; procesos en movimiento, como iniciativas de agencia  
cultural y desde diversas aproximaciones tanto comunitarias, académicas o en efecto, colaborativas, 
proponiendo nuevas e innovadoras construcciones identitarias y la transformación de imaginarios 
                                                          
30 El Proyecto Sonidero  nace en 2008 con el fin de reconocer la potencia del movimiento sonidero como 
respuesta creativa a un conjunto de necesidades culturales, económicas y sociales, que opera como una 
plataforma transnacional de expresión, innovación, mediación, participación y comunicación para amplios 
sectores. [En línea] Disponible en: http://www.proyectosonidero.com/ ; Latitudes Latinas, por su parte, es un 
programa de radio en internet dedicado a la música latinoamericana y a la exploración de sonidos no 
convencionales a través del trabajo colaborativo entre diferentes profesionales en varios países, pero con sede 
en Salvador Bahía, Brasil. [En línea] Disponible en: http://latitudeslatinas.com/quem-somos/; Finalmente,  
Sonidos Enraizados es una plataforma desde la que se desarrollan proyectos de investigación, 
documentación,  circulación y divulgación de músicas tradicionales colombianas.  A través de conciertos, 
discos, documentales, textos visibiliza comunidades sonoras de diferentes zonas del territorio colombiano. La 
música de gaita, el bullerengue, las bandas de flautas traversas, la marimba, los alabaos, el arco de boca, los 
cantos amazónicos, son algunas de las comunidades sonoras con las que están  desarrollando proyectos de 




culturales que interpelan representaciones sobre nación, etnicidad, mercado, entre otras. Por eso la 
música no puede ser entendida como un instrumento de o un apoyo a la construcción de políticas. Es 
política. 
4. Algunas consideraciones metodológicas 
                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                   
Esta  investigación se fundamenta en la perspectiva de que los procesos culturales  son un medio 
donde ocurren las relaciones sociales y el lugar donde las posibilidades para el progreso social se 
abren  o bien, se cierran. En ese sentido, se refiere de manera general  a las implicaciones de poder en 
la construcción de identidades y de significados donde participan los actores sociales en diferentes 
niveles (Johnson Et al.: 10). Partiendo de esa premisa, abordar metodológicamente lo relacionado con 
cultura, poder y diferencia o identidad, excede las referencias disponibles de una sola disciplina 
académica, por lo que este trabajo se plantea a la luz de varios enfoques, que construyen un escenario 
transdisciplinar (Johnson Et al.: 10). 
4. 1 Lo cultural  y lo político 
En el año 2008 realice mi tesis del pregrado de Ciencia Política, donde presenté desde una perspectiva 
comparada, las tensiones producidas por la aplicación de algunas políticas estatales de corte neoliberal 
en los procesos organizativos de algunos pueblos indígenas en el sur de México y de Colombia, de 
cara a contextos políticos y económicos desafiantes. Presento también las estrategias de las 
comunidades en ambos países para maniobrar estos desafíos (Triana, 2008). En ambos casos resalto 
los logros de la acción colectiva dentro de las organizaciones indígenas que devienen en propuestas de 
negociación con las entidades involucradas estatales y no estatales, incorporando sus propias visiones 
sobre el ordenamiento territorial y dejo la necesidad de profundizar en los procesos comunitarios como 




Posteriormente, dentro del mismo interés por el reconocimiento de la construcción de relaciones de 
poder dentro de las comunidades indígenas frente a las contingencias producidas en los procesos de 
globalización, me vinculé al Centro de Investigación y Educación Popular- CINEP, equipo Sierra 
Nevada de Santa Marta. En el espacio de  contacto con las comunidades,  se afianzó la  necesidad de 
indagar otras perspectivas disciplinares y formas metodológicas para interpretar las producciones de 
conocimiento situadas. Estas además constituían ya tendencias o líneas de investigación en espacios 
académicos de varias partes del mundo, pero especialmente latinoamericanos, abordando el ejercicio 
de poder en las construcciones de identidad, representación y diferencia. 
 
Hasta años recientes se ha venido explorando la dominación cultural dentro de la teoría política crítica 
y su accionar. Pueden intervenir dentro de estos aportes los escritos “dependentistas” donde se resalta 
la explotación de los países periféricos por parte de países del centro y las formas culturales de la 
dominación del capitalismo, en la década de los setenta desde varios teóricos del tercer mundo31; los 
estudios subalternos o estudios postcoloniales,  buscan examinar procesos colonizadores y 
nacionalistas desde el punto de vista de las clases sociales “subalternas”, en contraposición a gran 
parte de la literatura establecida sobre el tema, la cual los observa desde la visión o visiones de 
sectores dominantes, los cuales comienzan a tener relevancia dentro la ciencia política pero además 




                                                          
31 Se destacan los aportes de André Gunder Frank (1968); Oswaldo Sunkel y Pedro Paz (1971); Fernando 
Henrique Cardoso y Enzo Faletto (1969); Samir Amin (1973;1974); Armand Mattelart (1976) ; Edward Said 
(1994). Para profundizar estas perspectivas ver Casas y Losada (2010).  
32 Dentro de los Estudios Subalternos se destacan los aportes de Ranajit Guha (1982; 1997; 2012); Partha 
Chaterjee (1986; 1993); D. Chakrabarty (2000); la tendencia latinoamericana de los Estudios Subalternos son 
apropiadas por Castro- Gómez ( 1998); Mignolo (2000); Arreaza y Tickner (2002) y Beverley (2003) entre 




4.2 Encuentro entre enfoques, métodos y construcción de un lugar propio 
Durante este tiempo he hecho un proceso de reconocimiento de las relaciones de poder y su inherente 
vinculación a las prácticas culturales de los pueblos de la Sierra de manera continua. Para construir mi 
trabajo  recurrí a diversos enfoques y métodos desde los cuales, transité por diferentes disciplinas, 
instrumentos para la recolección de la información y finalmente respaldar  mi ejercicio performativo in 
situ donde me desenvolví por diferentes espacios, momentos y lugares de los wiwa, como también 
tener capacidad de maniobra ante situaciones que condicionaban mi trabajo, como por el hecho de ser 
parte de  CINEP  a crear mi propio espacio de reflexión y reflexividad con la comunidad.   
 
En primer lugar, desde el enfoque feminista, Donna Haraway (1991) propone situar el conocimiento, 
para trascender una visión homogenizadora de las diferencias y dar cuenta de las contigencias 
históricas en la multiplicidad de conocimientos locales a través de teorías críticas modernas sobre la 
creación de significados. Este enfoque  me permitió  dar cuenta de que esas circunstancias mediadas 
por relaciones de poder no son inocentes, pero tampoco totalmente relativas, es decir a 
contextualizarlas.  Las  contingencias alteran los significados y por tanto las formas identitarias, que 
son visibles durante todo  el periodo de investigación desde el 2008. Así dependiendo del contexto y 
de la información disponible se presentan posicionamientos estratégicos,  se puede ver que las 
autoridades y las comunidades tienen una posición  común frente a la defensa del territorio desde su 
concepción ancestral, pero cambian en los escenarios políticos, como también en los encuentros de 
música, por poner sólo unos ejemplos.  
 
Estudiar este caso específico implica la adopción de un enfoque etnográfico, que desde el punto de 
vista de Guber (2001)  implica representar de manera coherente lo que piensan y dicen los miembros 
del grupo social a través de una conclusión interpretativa y un proceso de desaprendizaje y de entrar de 
acuerdo con Araujo (2014) a un “diálogo políticamente autoconsciente y explícito”, donde se toman en 
60 
 
cuenta los modos de negociación de lugar y agencia de los participantes involucrados en los procesos 
de investigación. Es así como través de técnicas asociadas a este enfoque como la observación 
participante, la construcción de diarios de campo y la entrevista no dirigida pude identificar en 
diversas situaciones a través de mi propia participación en ellas.   
 
El enfoque etnográfico propuesto por Guber  (2001) promueve el ejercicio de la reflexividad, es decir,    
la relación entre la descripción de la comprensión  de la comunidad  y las realidades que se describen 
en la investigación. Aquí es muy importante el lenguaje, que ocasionalmente puede ser performativo , 
donde el investigador puede ser parte, como también puede distanciarse de las actividades del contexto 
que está investigando, pero en cualquier caso debe conservar la forma más fidedigna posible en la 
asimilación y descripción la forma en las comunidades producen su realidad, por lo que su 
participación en  las situaciones de interacción con la comunidad resulta muy relevante.    
De esta manera pude comenzar a relacionar las prácticas culturales, -en este caso la música-, desde la 
experiencia de las comunidades  para entender esas relaciones de poder que actualmente se 
manifiestan en toda la comunidad Wiwa, y de las cuales  también participé a través del diálogo y la 
interacción en espacios significantes, procurando un ejercicio autoconsciente y  de los 
condicionamientos sociales y políticos.  
 
Finalmente, deambular por el “tráfico  de teorías”,  propuesto por Claudia de Lima Costa (2002) en  
Latinoamérica me permitió poner en perspectiva los posicionamientos percibidos en el proceso de 
investigación del caso del pueblo Wiwa.  Desde este enfoque se asume que  el traslado de teorías 
establece un lugar de apropiación que produce la ruptura del discurso hegemónico y la producción de 
nuevos significados, donde se pueden analizar críticamente nuestras propias nociones y posiciones 
teóricas como enfoque. Se cree que a través de  la movilidad teórica en otros espacios, lugares y 
momentos, se produce una mayor conciencia de sí y de reconocimiento del otro en una continua 
interacción (Femenías, 2007: 15) Me situó en este enfoque como  una experiencia de traducción de 
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mis interpretaciones a la luz de mi movilización desde la experiencia de la música wiwa, en otros 
espacios  comunitaros situadas a través de las cuales no construí un diálogo sino que más bien 
contribuí a la generación de un espacio  de articulación y solidaridad, en la posibilidad de hacer 
















Aproximaciones a la Sierra Nevada: 
Contexto, percepciones políticas y pueblo 
wiwa   
                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                                    
En el presente capítulo presentaré un contexto general de la Sierra Nevada de Santa Marta, que por su 
importancia geoestratégica, ha sido un espacio de tensión donde se cruzan y superponen intereses  por 
el control de este territorio.  En primer lugar, hago un recuento  histórico de intervenciones en la 
región y la influencia que han tenido en  los cuatro pueblos indígenas de la Sierra, kogui, arhuaco, 
kankuamo y  wiwa.   En segundo lugar,   presento a la luz del proyecto de revitalización de la música 
del pueblo wiwa y de mi propio trabajo en campo,  las principales percepciones  políticas de actores 
sociales que han intervenido  particularmente desde 2005. 
 
Intento presentar un análisis que va de la perspectiva regional de los pueblos de la Sierra,  al caso 
particular de los wiwa, encontrando que  en el escenario de tensiones se  construyen discursos, 
representaciones y acciones que influyen  en  la promoción de la música como proyecto de 
fortalecimiento organizativo  y los desafíos que enfrentan los wiwa de cara  a contextos políticos y 








1.  La Sierra Nevada de Santa Marta 
La Sierra Nevada de Santa Marta –SNSM-, es un macizo montañoso cuya extensión es de 17.000 
kilómetros cuadrados; tiene una altura de 5.775 metros sobre el nivel del mar, y está ubicada a una 
distancia muy corta de la costa del Mar Caribe, tan solo 42 km,  por lo que es considerada el pico 
costero más alto del mundo. Es un territorio triangular que se levanta al nordeste de Colombia, entre el 
delta exterior del río Magdalena al occidente y la serranía del Perijá al oriente; del río Magdalena la 
separa la zona bananera y la Ciénaga Grande de Santa Marta, mientras del Perijá los valles formados 
por los ríos Cesar y Ranchería. (Aja 2010:161).  
 
La Sierra es considerada como una de las zonas más biodiversas del planeta, debido a que presenta 
todos los pisos térmicos y ecosistemas tropicales (marinos, costeros y de montaña)  presentes en un 
espacio muy pequeño. Entre ellos, arrecifes de coral, manglares, pastos marinos, playa, bosque seco, 
bosque húmedo tropical, páramo, superpáramo y nieves perpetuas (Aja 2007:356).  Al presentar 
nevados la región se convierte en proveedora de agua para toda su zona de influencia a través de los 
ríos que nacen en sus lagunas glaciales, por lo que comprende un gran número de fuentes hídricas. En 
ella nacen 34 ríos que son las fuentes de abastecimiento  de agua para cerca de dos millones de 
personas para tres departamentos, Cesar, Magdalena y Guajira, quienes dependen de esta agua para su 
consumo diario y actividades productivas (Aja, 2010:20). 
 
En la Sierra se ubican también cuatro pueblos indígenas: Kogui, arhuaco, kankuamo y wiwa, los 
cuales suman aproximadamente 64.500 personas33 y desde su cosmovisión se erige una delimitación 
                                                          
33 Pertenecen al pueblo Arhuaco, 26.000; kogui 16.000; kankuamo 13.000 y finalmente el pueblo Wiwa, 




particular de la región denominada “línea negra”34. Según esta perspectiva existe una línea imaginaria 
donde se interconectan puntos sagrados ligados a un sistema de conocimientos culturales ancestrales a 
través de los cuales se conectan los pueblos indígenas que se asientan en las cuencas hidrográficas. 
Esto último hace que además de considerarse un territorio ecológica y ambientalmente importante, la 
Sierra sea atrayente también por esta diversidad cultural.  Hoy los pueblos indígenas se asientan en 
tres resguardos legalmente constituídos: El resguardo arhuaco, con 196.468 hectáreas, el resguardo 
kogui-malayo-arhuaco con 381.825 has y el resguardo kankuamo con 26.995 (CTC, 2006).  
1.1  Intervenciones en la Sierra: actores y discursos   
Las diferencias en las nociones de territorio e intereses superpuestos, han hecho de la Sierra un 
territorio de permanente disputa. Esta circunstancia es histórica y ha tenido afectaciones importantes 
particularmente para los pueblos indígenas en diferentes momentos, por lo que resulta pertinente para 
esta investigación. En primer lugar  las políticas de colonización que dieron lugar a los primeros 
desplazamientos de los indígenas hacia las partes más altas de la Sierra; las misiones religiosas, 
cristianas y evangélicas; explotación minera, vegetal y animal que tiene sus orígenes en la República, 
en el siglo XIX  que posteriormente se condensa en el proyecto modernizador de exportación de café, 
banano y carbón  patrocinadas con capitales extranjeros, -particularmente franceses y 
norteamericanos- lo que da lugar a la irrupción de colonos que concentraron haciendas en la parte 
                                                          
34 LINEA NEGRA (Zen Zare re´kumana: línea divisioria entre la oscuridad y la luz) Es el territorio ancestral 
indígena conocido como la Sierra Nevada de Santa Marta. Area calculada 17.000 m2 delimitada al norte por 
el mar Caribe y en sus otros límites por las estribaciones del Macizo. Este territorio, delimitado con el nombre 
de “Línea Negra”, fue reconocido en forma simbólica por el Gobierno Nacional, a través de la resolución No. 
837 del 28 de agosto de 1995-Ministerio del Interior. Dirección de Asuntos Indígenas, ROM y minorías  en 
ulturales ancestrales que  le dan significado a la visión de territorialidad, si bien a través de estos puntos se 
articulan los pueblos indígenas que se asientan en cuencas hidrográficas (Córdoba, 2006: 277). Esto sintetiza 
la relación entre las comunidades, la naturaleza y  lo espiritual, que las autoridades tradicionales, -mamos-  
interpretan para orientar a las comunidades en el cumplimiento de la misión de mantener el equilibrio 
ambiental y la convivencia intercultural. Ver  Consejo Territorial de Cabildos – CTC (2006).  En la” línea 






media de la Sierra y de campesinos que comenzaron a dar cuenta de los beneficios de habitar la 
zona(peñaranda 2007?, Aja 2007: 356).  
 
A mediados del siglo XX otros actores sociales intervienen en la zona. El auge del narcotráfico 
promueve  la presencia de grupos al margen de la ley controlando los cultivos ilícitos de marihuana y 
coca. Esto  generó  olas de violencia y el desplazamiento forzado de las comunidades, incluidos los 
indígenas para quienes estos factores  fueron percibidos como inminentes a su integridad y calidad de 
vida35.  En tal sentido, desde finales de la década de 1970 y comienzos de 1980,  los cuatro pueblos 
indígenas que habitan la Sierra Nevada de Santa Marta, iniciaron la conformación de organizaciones 
políticas para mediar en la interlocución política con el Estado y con otras instituciones36, como una 
estrategia para denunciar las situaciones de conflicto que los afectaban, interlocutar con los actores 
sociales presentes hasta el momento y visibilizar sus perspectivas frente al territorio. Así, en 1978 se 
creó la Confederación Indígena Tayrona (CIT) y  la Organización Gonawindúa Tayrona (OGT); y más 
tarde  en 1993 la Organización Indígena Kankuama (OIK) y la Organización Wiwa Yugumaniun 
Buankwanarrwa Tayrona (OWYBT).  
 
1.1.1 Desarrollo sostenible y reconocimiento de los pueblos indígenas de  la Sierra 
A finales de la década de los 80, en el ámbito internacional se comienzan a reconocer los derechos 
culturales y dentro de éstos los de los pueblos indígenas, Esto responde en parte a los procesos de  
descolonización y la visibilización de minorías sociales a través de diversas luchas en el mundo, a 
partir de las cuales se crean instrumentos como el Convenio 169 de la OIT que recomienda a los 
gobiernos incorporar en sus países dichos reconocimientos a los pueblos originarios. Al tiempo, los 
cambios ambientales, generaron una preocupación por la producción de políticas ambientales para 
                                                          





atender la inminencia, por ejemplo, del calentamiento global. En ese contexto se crea la noción de 
parques nacionales como espacios públicos para preservar ecosistemas  como el de la Sierra Nevada 
de Santa Marta (Ulloa, 2005:96). 
 
  El “Plan de Desarrollo Sostenible de la Sierra Nevada de Santa Marta” - -PDS- creado en la década 
de los 90, articula idealmente las anteriores perspectivas. Por un lado el reconocimiento por parte del 
Estado colombiano  de las organizaciones políticas indígenas de la Sierra para atender sus necesidades 
en el marco del conflicto armado,  como también de otras comunidades sociales;  y  la identificación 
de los principales problemas ambientales y territoriales para darles solución.  
 
 Sin embargo,  de acuerdo con Lorena Aja (2007) el PDS se construye con base en las decisiones de 
algunos actores que participan -por parte del Gobierno, las Gobernaciones de Magdalena, Cesar y La 
Guajira; de los organismos internacionales, la Embajada de Países Bajos y la GIZ, como financiador; 
la Fundación Pro Sierra Nevada de Santa Marta como ejecutor y finalmente la empresa privada 
Carbocol-, excluyendo la participación de los indígenas, de quienes se obtiene información sobre las 
necesidades y problemáticas que agobiaban a la Sierra,  pero no su visión frente al territorio y manejo 
ambiental,  por lo que éstos últimos deciden no acoger el PDS. 
 
El PDS contempla el “Desarrollo Sostenible”  como la puesta en marcha de proyectos para  “la 
armonización del bienestar humano, la diversidad cultural y la vitalidad de los ecosistemas” (Aja 
2007:360, retomando a la Fundación Pro Sierra Nevada de Santa Marta). Desde esa perspectiva los 
indígenas son percibidos como los guardianes de la naturaleza y al mismo tiempo situados dentro de 
circuitos económicos de la biodiversidad (Ulloa 2005:103). Esto se convierte en una estrategia política 
que opera a  través de la relación entre la expansión del mercado,- propia del modelo político 
neoliberal-,  la diversidad cultural y la conservación medioambiental y que se expresa través de 
discursos culturalistas/ambientalistas para legitimar intereses privados o particulares de orden 
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económico. La reproducción de esta noción está presente en las intervenciones subsecuentes en la 
Sierra, con actores y circunstancias diversas.   
 
De manera paralela, el avance organizativo de las organizaciones indígenas  los condujo, en 1999, a la 
constitución del Consejo Territorial de Cabildos (CTC), espacio político de integración de los cuatro 
pueblos principalmente para la  toma de decisiones sobre en los procesos de desarrollo económico, 
social y ambiental de la Sierra,  con base en  la preocupación de los indígenas frente  procesos como el 
del PDS. A través de la declaración conjunta de los cuatro pueblos indígenas frente al PDS 37, el CTC 
planteó dimensionar el territorio de manera histórica y en ese marco,  el reconocimiento de  la 
autonomía que tienen como pueblos indígenas con una visión particular del ordenamiento territorial 
(Ulloa, 2010 169). 
 
El CTC se crea en principio con base en dos objetivos. Por un lado, fomentar el diálogo interno entre 
las organizaciones indígenas para la toma de decisiones conjunta, -aunque respetando las visiones de 
cada pueblo-, ligada a un segundo factor que era  la necesidad de negociar e interlocutar con el Estado 
y los actores sociales que intervenían en ese momento en la Sierra. Esta propuesta contenía los ejes de 
territorio, autonomía, autoridad, forma ancestral de vida y soberanía alimentaria (Ulloa 2010:169). En 
el marco de ese proceso, posteriormente, se crea la resolución No. 0621 del julio de 2002 y el acuerdo 
del 2003 entre autoridades indígenas y el Gobierno Nacional, donde se recogen  las iniciativas del 
CTC y se establece que las acciones de intervención en el territorio deben estar acordes a las políticas 
culturales y ambientales de los pueblos indígenas. Esto posicionó a las organizaciones indígenas en un 
escenario de interlocución política que favoreció las relaciones con distintos actores sociales. 
 
                                                          






1.1.2 Injerencia del Gobierno  y proyectos  culturales paralelos 
 
En la primera década del 2000, del discurso del desarrollo sostenible, se pasa al de protección  
medioambiental y cultural. En ese sentido , de acuerdo con Diana Bocarejo (2011), se crean políticas 
multiculturales en el marco del reconocimiento, como un arreglo político para incorporar las demandas 
de grupos étnicos y también otros grupos sociales, en medio de disputas y reclamos por el territorio, el 
medio ambiente y la espacialidad (2011:05). Dichas políticas fomentan la construcción de 
representaciones de la diferencia que apelan a la tradicionalidad o ancestralidad étnica, asociadas a 
posicionamientos políticos particulares que dan lugar a un uso estratégico de las mismas. 
 
En esta faceta  se concentra la presencia gubernamental en la Sierra a través de la formulación y 
ejecución  del proyecto “Cordón Ambiental y Tradicional de la Sierra Nevada de Santa Marta”, más 
conocido como “Pueblos Talanquera” desde el año 2004. Esta iniciativa se llevó a cabo por la Agencia 
Presidencial para la Cooperación Internacional  y la Acción Social- , cuyo objetivos eran    mitigar el 
desplazamiento forzado y las consecuencias del conflicto armado, que en ese momento se había 
intensificado ; fortalecer la estrategia consolidación territorial a través de la ampliación, saneamiento 
de los  resguardos indígenas y acceso a los sitios sagrados y la construcción de “pueblos culturales” 38 
donde resulta importante para esta investigación Achintukua, en territorio wiwa; y por último facilitar 
                                                          
38 En el proyecto “Cordón ambiental y cultural de la Sierra Nevada de Santa Marta, se contempla la 
construcción de nueve “pueblos culturales” con características propias  de la cosmovisión de los pueblos 
indígenas que fueron concertando con las organizaciones indígenas, en particular con los Cabildos 
Gobernadores. Estos pueblos son construidos en puntos estratégicos del territorio de la Sierra, como cuencas 
de ríos, sitios sagrados y otros espacios importantes para los pueblos indígenas, y los procesos de 
concertación para el desarrollo de las acciones se hacen entre los representantes de las organizaciones 
indígenas en el Consejo Territorial de Cabildos- CTC, es decir, los Cabildos Gobernadores, máximas 
autoridades políticas, y los representantes de las organizaciones e instituciones que financian, en este caso 
Acción Social y la Fundación Pro-Sierra.Posteriormente se unieron otras entidades para respaldar 
financieramente el proyecto. Se ratifica entonces el convenio 291 de 2011 con la Agencia Española de 
Cooperación Internacional AECID y la Fundación Pro- Sierra Nevada de Santa Marta. En dicho convenio se 
otorga un lugar importante al abastecimiento de agua potable y suministro básico para veinticuatro mil 
indígenas de los cuatro pueblos. En  el caso del territorio Wiwa, ubicado en la vertiente norte y sur oriental de 
la Sierra, se construyeron Achintukwa, sobre el río Jeréz, que solía ser un centro de música para el pueblo 
Wiwa, Burímake, en Caracolí  y Umuriwa, en la Mesa, terminados en 2009. Ver: Convenio 791 de 2011 ver 




el encuentro “tradicional” y cultural de los cuatro pueblos para perpetuar su riqueza humana, cultural y  
de protección ecológica39. Este ambicioso proyecto, -que está descrito en un lenguaje particularmente 
culturalista-  involucró una multiplicidad de actores en la ejecución y financiación, generando no sólo 
una ambigüedad en los discursos, sino además acciones sin orientación en consonancia con dichas 
problemáticas (Bocarejo, 2011: 179).  
 
Otro escenario de disputas en la Sierra desde el año 2000 es la construcción de represas y 
megaproyectos de infraestructura. El caso de la Represa del Cercado o  del Río Ranchería, -que es 
también relevante para esta investigación por estar situado en territorio wiwa-  fue  el proyecto 
insignia del Ministerio de Agricultura y del Plan Nacional de Desarrollo del Segundo Gobierno de 
Álvaro Uribe Vélez (2006-2010). De manera general, el proyecto contempló  la “construcción de un 
distrito de riego y drenaje en el departamento de la Guajira y el suministro de agua para siete 
municipios40. De acuerdo con Yamile Salinas ( 2010: 131), el proyecto presentó varios problemas 
entre ellos numerosos daños ambientales y de salud pública como también afectó la calidad de vida de 
los pueblos indígenas circundantes al área de construcción,  porque la represa comprometió el 
territorio ancestral demarcado por la “línea negra” de la cuenca media-alta del rio Ranchería. 
 
Estos últimos proyectos suscitaron discusiones sobre el papel que tenían las organizaciones indígenas 
en  el escenario de negociación de los proyectos con los otros actores sociales. (Bocarejo, 2011; 
Salinas 2010). Por un lado, al parecer los compromisos establecidos por parte del Gobierno  frente a la 
participación de las organizaciones indígenas no fueron respetados o no eran lo suficientemente claros; 
y en segundo lugar, dicho accionar llevó a que ocasionalmente se presentaran contradicciones en las 
                                                          
39 Para ver toda la descripción completa del proyecto ver Bitácora Dumingueka, documento base del proyecto 
“Cordón Ambiental y territorial de la Sierra Nevada de Santa Marta  (2008). 
 
40 para una extensión de 18.820 hectáreas de los municipios de San Juan del Cesar y Ranchería, y el 
suministro de agua para los acueductos de Albania, Hato Nuevo, Maicao, Manaure, San Juan del Cesar y 
Urbilla Ver Salinas (2010) 
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perspectivas que proponían las organizaciones indígenas, cuestionando  la fuerza con la que el  CTC se 
venía posicionando frente a las  intervenciones en su territorio.   
 
Paralelamente, las contingencias asociadas al conflicto armado influyeron en la creación de proyectos 
más oportunos frente la situación de emergencia humanitaria y la inoperancia del Estado en el 
compromiso de promover el fortalecimiento indígena para contribuir el ordenamiento territorial de la 
región, como también a la situación de degradación ambiental en el macizo. Existía la necesidad de 
apoyo a las organizaciones indígenas en sus procesos de fortalecimiento interno y en  la promoción de 
un  diálogo  más  intercultural entre  los actores que intervienen  en la Sierra. En ese sentido, en el año 
2005 el Centro de Investigación y Educación Popular- CINEP  comenzó  un trabajo de 
acompañamiento al CTC, para trabajar conjuntamente en la construcción de paz,  el proceso 
organizativo indígena y en sus modelos de resolución de conflictos y aplicación de justicia”41. 
 
Dentro de ese escenario se creó el  proyecto “Fortalecimiento del Gobierno propio de los pueblos 
indígenas arhuaco, kogui, y kankuamo, contribuyendo al ordenamiento territorial ancestral de la Sierra 
Nevada de Santa Marta desde sus principios y prácticas culturales”.  Este proyecto es apoyado por la 
Agencia Española de Cooperación Internacional para el Desarrollo AECID, cofinanciado por 
ALBOAN ONGD del país vasco y ejecutado por el CTC en acompañamiento del Programa por la Paz- 
CINEP42. Desde una perspectiva de inclusión y participación directa de los pueblos indígenas en la 
formulación y ejecución del proyecto, de acuerdo con las particularidades de cada pueblo se concertan 
dimensiones específicas para alcanzar el objetivo general de fortalecimiento interno: capacitación en 
técnicas interculturales en salud con el pueblo Arhuaco; fortalecimiento de la justicia propia del 
pueblo Kankuamo; recuperación del tejido social y estructura de gobierno del pueblo Kogui; y 
educación en música y danza tradicional del pueblo wiwa.   
                                                          
41 Olla de barro (2012) 
42  Documento de formulación del proyecto.  presentando por el CTC a la Agencia Española de Cooperación 




En suma,  puede decirse que la tensión entre las organizaciones indígenas con los demás actores 
sociales  sigue siendo vigente en  concerniente al ordenamiento territorial.  Es claro que a partir del 
2000 existe una mayor visibilización de las organizaciones, - lo que se puede sustentar en  las 
declaraciones conjuntas  y  las relaciones entabladas con el gobierno, como también  los proyectos 
emprendidos, como el de CINEP-  y  les ha permitido un  nivel de empoderamiento e interlocución 
política más amplio con respecto  periodos antes descritos. Sin embargo,  en el escenario de análisis  
es importante incorporar nuevos asuntos como el acceso a recursos genéticos, los procesos de 
identificación de  Patrimonio Cultural Inmaterial, entre otros, que dan lugar a nuevas alianzas y 
conflictos (Ulloa 2010:169).  
 
Mi contacto con estos proyectos a partir del año 2008 -como funcionaria de CINEP y después como 
investigadora independiente- me llevó a indagar sobre  el funcionamiento de las organizaciones 
indígenas  y las dinámicas de poder en relación a los actores sociales e intervenciones externas que he 
mencionado hasta ahora. Este es el contexto donde surge el interés específico por conocer el pueblo 
wiwa y analizar este cuestionamiento sobre las relaciones de poder  a  la luz del proyecto de 
revitalización de la música y la danza, donde se cruzan y superponen diferentes visiones de quienes 











2. perspectivas políticas desde la revitalización de  música wiwa 
 
En el proceso de concertación del proyecto de fortalecimiento entre las organizaciones indígenas desde 
el CTC y CINEP, en 2006  la organización wiwa privilegió la enseñanza de la música y la danza. Esto 
se debe al interés de los mamos poseedores del conocimiento de transmitir esta información a los 
jóvenes, quienes desde la relación inherente entre la música y el territorio, ven con gran preocupación 
la inminencia de los megaproyectos antes mencionados. En ese sentido  el acompañamiento de  
CINEP se desarrolla en la etapa de diálogo y construcción de diagnóstico desde las comunidades 
wiwa, la  realización de los encuentros de música y la creación de centros de formación y construcción 
de materiales pedagógicos para las escuelas. 
 
En un segundo momento, aproximadamente desde 2011,  interviene el Ministerio de Cultura apoyando 
los encuentros de música. A partir de entonces, ya como investigadora independiente, doy cuenta de 
cambios en los posicionamientos políticos dentro de la organización wiwa de cara al fortalecimiento 
organizativo. Por lo tanto, desde la iniciativa de la  revitalización de la música wiwa retomaré tres 
perspectivas: la del pueblo wiwa  desde su visión cultural y ancestral; la de la música en el marco del 
proyecto apoyado por CINEP; y finalmente, el interés por la música y la danza wiwa  desde el 
gobierno de cara a la consolidación los procesos de patrimonialización de bienes culturales 
inmateriales, en el contexto de la expansión de mercados culturales.  
 
2.1 La música como práctica del pueblo wiwa 
El pueblo indígena wiwa es uno de los cuatro pueblos indígenas de la Sierra. Está ubicado en lo que 
actualmente son los departamentos de Guajira, Magdalena y Cesar, su población supera los 11.500 
miembros y habitan las zonas bajas de la Sierra (entre los 1000 y 2500 msnm). La población se 
encuentra distribuida en tres zonas : en la zona nororiental del municipio de Valledupar, departamento 
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del Cesar,  existen cerca de trece comunidades en las cuencas de los ríos Cesar y Badillo; en el sur de 
La Guajira, principalmente en el municipio de San Juan del Cesar, en las cuencas de los ríos Barcino, 
Marokazo, Ranchería y Potrero, donde se ubican catorce comunidades; y, en los municipios de 
Riohacha y Dibulla (Guajira) y Santa Marta (Magdalena), cuencas de los ríos Jeréz, Tapias y 
Guachaca donde se ubican diez comunidades.  También existe una población importante en las áreas 
urbanas del sur de la Guajira en los municipios de San Juan, El Molino, Barrancas, Distracción, 
Fonseca y Hato Nuevo y en las ciudades de Santa Marta y Riohacha, aunque,  éstas últimas por causa 
del desplazamiento forzado. Por último, hay una pequeña población en la Serranía del Perijá. 
 
El territorio para los wiwa está íntimamente ligado a la cotidianidad de vivir y del ser (Peñaranda, 
2006:17). Desde allí se comprende que el mantenimiento del orden ambiental y territorial depende de 
una noción “tradicional” y cosmogónica  que les fue destinado por Serankua43 y que para ellos 
corresponde a las partes medias y bajas de la Sierra. De acuerdo con Jorge Peñaranda en su 
investigación sobre territorio wiwa,  
“(…) El origen del pueblo wiwa se centró  en la ubicación geográfica. Los mamos aclararon que wiwa 
viene de Yiraka (bahía del parque Tayrona) en el plano espiritural; luego de distintos recorridos llegan a 
Ywimake (cuenca del río Rachería), lugar en donde comienza la organización en el plano material del 
pueblo wiwa (…)44” 
 
 
Por lo anterior, la concepción de territorio para los wiwa “es visto y sentido como un espacio vivencial 
y sagrado de lo cotidiano” (Ulloa, 2004:64). De acuerdo con Martha Villegas (1999)  el territorio parte 
del concepto de aganguashi, que es definido como la relación de equilibrio entre lo material y lo 
espiritual, es decir la manera como se concibe la actitud moral del mundo espiritual y que además se 
lleva a la práctica (Villegas, 1999: 32). Para el mantenimiento del equilibrio los mamos o líderes 
espirituales de los wiwa realizan un acto simbólico llamado pagamento que consiste en un ritual de 
                                                          
43 Serankua es el padre ancestral y mítico de los pueblos indígenas  de la Sierra 
44 Peñaranda (2010) 
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compensación  a la madre tierra por el hecho de vivir en ella, en sitios sagrados45 específicos que se 
conectan a través de la línea negra,  entre ellos Yirika, Donama, Taganga y Duklinkué; es un 
intercambio entre los wiwa y los padres espirituales -entre ellos plantas, lagunas, montañas, ríos, entre 
otros-, para evitar calamidades, desastres naturales y  hambrunas. Otras prácticas asociadas al 
mantenimiento del equilibrio son el confieso, -que busca retribuir favores obtenidos por los dioses- y 
la aseguranza como una forma estabilidad entre las diferentes dimensiones biológicas y espirituales de 
los wiwa (Peñaranda 2010:07).  
 
Las creencias y conocimientos espirituales son transmitidos por los mamos a través de  cantos y mitos 
que revelan un código moral que todo wiwa debe implementar en su vida cotidiana (Córdoba, 2006: 
284). Por tal razón se puede considerar que la música está presente desde siempre en el pueblo wiwa, 
pues marca el camino que une los wiwa y todo lo que existe con la tierra, es decir el equilibrio entre el 
hombre y la naturaleza46 y se transmiten nociones importantes para el comportamiento cotidiano de la 
comunidad, la transmisión del consejo (guama) y de la historia sagrada (shama)47. 
 
La música para el pueblo wiwa, que se puede asociar con los sonidos de la naturaleza, es llamada 
Akana; está presente en la vida cotidiana a través de diversos sonidos como los del viento y en especial 
el de las aves. Shihkakubi, es el sentido cultural de música para los wiwa; marca el camino que une a 
la gente Wiwa y a todo lo que existe con la tierra, es decir, el equilibrio entre el hombre y la 
naturaleza. Cada persona de la comunidad tiene un papel en la transmisión de la cultura por lo que le 
corresponde la interpretación de un instrumento particular: los niños tocan y bailan; los adultos 
                                                          
45 Los sitios sagrados son los pilares que sostienen y reproducen constantemente lasimágenes que construyen 
el territorio, los cuales se transforman en un texto codificado que sólo los mamos pueden leer. “El sitio 
sagrado es un lugar de encuentro entre dos mundos diferentes que interactúan entre sí y que se legitiman el 
uno al otro demanera recíproca y constante. Es decir, el tiempo de hoy, el presente, es el producto y el efecto 
de un mundo antiguo, espiritual, el cual encuentra su razón de ser gracias a la existencia del otro.” Ver Erich 
Mauricio Córdoba (2006) 
46 Nota de campo No 1. Trabajo de campo, comunidad de Siminke (Guajira) nov 2011 
 
47 Cartilla música wiwa (2010) 
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mayores y los mamos interpretan cantos que sólo pueden ser reproducidos y tienen el rol de transmitir 
ese conocimiento. En conjunto la música y el baile cuentan historias de la naturaleza que se traducen 
en enseñanzas para los miembros de las comunidades que como pude ver en los encuentros de música, 
es una actividad  transversal a los demás aspectos de la cotidianidad y al orden inherente a la vida 
espiritual del pueblo Wiwa. 
 
 
En la historia de los wiwa surgieron factores que influyeron en la transformación de su situación social 
y al deterioro de su comunidad como pueblo tradicional, los cuales de manera general se atribuyen a la 
intervención del suntalo o no indígena en la Sierra48. Entre ellos se encuentran la llegada de colonos y 
sus prácticas de explotación ambiental como la tala y la quema de árboles que vulneran la ley de 
serankua;  las imposición de orfelinatos a través de las misiones religiosas sobretodo en la Guajira y 
en los años 70 la entrada de la institución escolar impulsada por la misión capuchina. 
 
Por su parte   la bonanza marimbera y en general la expansión del narcotráfico hasta hace muy poco 
fue causa del control de diferentes actores armados en la zona siendo los indígenas los principales 
afectados. Esto provocó un fuerte proceso de mestización, lo que trajo consecuencias en las 
costumbres, estilos de vida, cosmogonía e incluso en la lengua, lo que dio lugar a la pérdida de varios 
rasgos culturales y prácticas culturales. 
 
                                                          
48 De acuerdo con Juan Felix Malo, Docente del pueblo de Cherúa, en el caso de la música por ejemplo, antes 
de los 70 “No se veía como un  problema como una necesidad en la comunidad lo de la música.  Porque eso 
estaba acá.  Por ejemplo aquí todo actividad que se iba a hacer, era con el principio de la música, porque aquí 
se le canta a las aves, se le canta al agua, se le canta al sol, se le canta a la luna, se interpreta por medio de ese 
instrumento, antes de hablar con ello había que cantarles, entonces eso no era una necesidad, donde 
conseguimos para hacer eso.  Aquí estaban los mayores que tenían ese conocimiento, para el matrimonio para 
el bautizo, para la mortuoria, para todas esas cantidades de trabajo, primero el canto, esa interpretación 
siempre se daba.  Muchas veces la misma comunicación, el mensaje que se daba, no era como lo hacemos 




En el marco de ese proceso de aculturación los mamos y sabedores de la música tuvieron un papel 
preponderante en el mantenimiento de los conocimientos ancestrales en las comunidades. Para los 
años noventa, después de haber expulsado a la misión capuchina del territorio wiwa,  cuentan los 
maestros bilingües de la comunidad de Cherúa que a través de relatos sobre la música por parte de 
mamos como Vicente Villazón, dieron cuenta de  la importancia de la música como conocimiento en 
el fortalecimiento de la organización y el sentido del ser  wiwa,  
 
(…) “Vimos que hay la necesidad de investigar sobre el origen de la música, la importancia de la música. Ya uno 
investigando con algunos sabedores, como es el caso de Hilario Villazón (hijo del mamo Vicente Villazón) con 
el que yo he estado investigando.  Él dice, la música fue algo que nuestros creadores la dejaron desde la creación 
del mundo, si no hubiera habido la música, de pronto el mundo tampoco se hubiera organizado, se da cuenta de 
que por medio de la música se puede aprender normas de comportamiento, consejos, se puede aprender la 
historia propia, se aprende el mensaje que transmite cada ser, por ejemplo las aves, en sí todo lo que existe en la 
naturaleza, pues se le canta, porque ellos hacen parte de nuestra vida, así como nosotros los humanos, por eso 
hay que cantarle a todo lo que está en el espacio, en el contexto, en vista de eso pues hemos venido hablando con 
algunos sabedores, pues vemos que la música hace parte del conocimiento propio “49(…)  
 
De acuerdo con esos acercamientos entre mamos y maestros, se realizaron unos pequeños encuentros 
comunitarios entre escuelas, dando cuenta de la necesidad de asumirlo de manera más organizada 
desde los valores que tiene cada canto y  baile, es decir en las actividades rituales importantes como el 
bautizo de la cosecha, el matrimonio,  la mortuoria, etc. En tal sentido entre 1996 y 1998, con el dinero 
asignado al resguardo, la organización wiwa apoyó las comunidades donde la tradición musical se 
conservaba en los pueblos de Pozo de Humo y Rongoy en el Cesar,  y Siminke en la Guajira;  así 
como el sostenimiento del mamo Vicente Villazón y su hijo Hilario para la enseñanza de la música a 
los maestros actuales y los niños, niñas y jóvenes de esas comunidades50. 
 
Entre el 2000 y 2004 se perpetró una fuerte ola de violencia por parte de grupos paramilitares 
particularmente en el Cesar, lo que implicó la muerte de varios líderes indígenas, -incluido el entonces 
cabildo gobernador Leonardo Gil -. Esto alteró la confianza y cohesión de las comunidades, por lo que 
                                                          






el programa de enseñanza de la música se suspendió y los mamos y sabedores de música se trasladaron 
a otras partes del resguardo. Pero en el mismo periodo los maestros bilingües impulsaron dos 
encuentros o integraciones en Cherúa y Surimena. En adelante se impulsó un proceso de revitalización 
de la música en las escuelas a partir de jornadas para la interpretación de instrumentos y bailes51.  
 
En los últimos seis años la inquietud por parte de los maestros, con orientación de los mamos, de 
recuperar el conocimiento alrededor de la música tradicional se ha extendido y también  se 
identificaron varios jóvenes con la disposición de formarse como músicos. Por esta razón la 
organización wiwa volvió a promover dinámicas comunitarias a través de proyectos de cooperación y 
en este contexto es donde aúnan esfuerzos con CINEP para la creación de centros de enseñanza de la 
música.   
  
2.2 La música como proyecto cultural 
  
Entre 2005 y 2006 el CINEP- Programa por la paz, inició un proceso de acercamiento a los wiwa, una 
vez concertado su acompañamiento a los cuatro pueblos indígenas en el marco del fortalecimiento 
organizativo. En ese sentido, el equipo de trabajo fue indagando las perspectivas sobre la música  
desde autoridades, mamos, coordinadores, entre otros, así como  los antecedentes de la práctica de la 
música y la danza,  encontrando claves para la formulación de propuestas pertinentes para el 
acompañamiento. En ese contexto, se crea el proyecto de revitalización de la música tradicional wiwa 
a partir de dos necesidades identificadas: La necesidad  de integración de todos los mamos y sabedores 
de la música; y de esta manera la exigencia de capacitar a los jóvenes para que profundizaran ese 
conocimiento en los centros de enseñanza de la música tradicional52.  
                                                          
51 Olla de Barro (2012) 
52 Entrevistas a Néstor  Montero y Juan Felix Malo –maestros bilingües de la comunidad de Surimena y 




En un primer momento, hacia  2006  se ejecuta el convenio “Fortalecimiento y recuperación de los 
bailes y danzas tradicionales de los pueblos Kogui y Wiwa de la Sierra Nevada de Santa Marta, como 
un mecanismo de restablecimiento de equilibrio entre el hombre y la naturaleza” se realizaron tres 
encuentros de música y danza. Estos tenían como objetivo el fortalecimiento del territorio a través de 
trabajos espirituales en los Ezwamas53 y sitios de pagamento para consolidar el interés de los jóvenes  
por la música y danza tradicional. Luego a partir de  2007, a se crearon  los centros de enseñanza de la 
música, dos en la Guajira Siminke y Achintukua y dos en el Cesar,  en cada uno de los cuales se 
reúnen maestros expertos en la interpretación de la música, danza, historiadores de música y 
estudiantes54. 
 
El papel de CINEP en la revitalización de la música del pueblo wiwa como proyecto  incentivó en las 
comunidades el ejercicio de la planeación y la proyección de metas en el marco del fortalecimiento 
organizativo que se propusieron al inicio. En ese sentido,- a partir de la investigación en campo en 
calidad de funcionaria, como también a través de documentos de trabajo y otros materiales del 
proyecto-, considero tres perspectivas desde las cuales se puede comprender el papel de la ONG que 
contribuyen y a su vez transforman la noción de la música como espacio de fortalecimiento cultural 
propuesta por los wiwa.  
 
En primer lugar, está la función de articulación entre los diferentes actores sociales principalmente 
mamos, autoridades políticas, maestros bilingües entre otros, que posibilitó una formulación 
concertada y acertada del proyecto, recogiendo su visión tradicional del mantenimiento del orden y el 
equilibrio, ante un contexto general de crisis.  De otro lado, contribuyeron con la meta de ampliar  el 
                                                          
53 Ezwama significa Ley de origen en el territorio. Ulloa (2010) 
54 Convenio  financiado por AECID-ALBOAN entre el Programa Por la Paz – CINEP y la organización 
Wiwa Yugumaiun Bunkuanarua Tayrona (OWYBT) proyecto “Consolidación de las escuelas de música 




conocimiento sobre música en otros pueblos, particularmente aquellos más vulnerados por la pérdida 
de rasgos culturales como los del sur de la Guajira, a través de las capacitaciones a los jóvenes quienes 
a su vez vieron una oportunidad para aprender de la música y expresarse colectivamente55.   
 
En tercer lugar, a través del trabajo conjunto con los maestros,  realizaron un ejercicio de 
sistematización de la información de los encuentros y en general  sobre música y danza, que se 
consolida de manera rigurosa en las cartillas de música56. Los contenidos se construyeron de manera 
concertada y en dos lenguas para distribuirlo como material pedagógico en las escuelas, en la  
estrategia de promoción del conocimiento sobre cantos, danzas y música tradicional  para que de esta 
manera, los niños y niñas se puedan apropiar gradualmente de la historia de la música. De la misma 
manera promovieron ejercicios audiovisuales de acuerdo al interés de algunos docentes y estudiantes 
para recoger el conocimiento de los mayores sobre la historia de la música57.  
 
Por último CINEP  apoyó una estrategia de comunicación para la circulación de las experiencias y el 
intercambio con otras comunidades que también ha sido importante en la iniciativa de fortalecimiento 
y visibilización de sus prácticas culturales y problemáticas sociales,  que actualmente sigue vigente. 
 
Las anteriores contribuciones hacen parte la misionalidad de CINEP desde la educación popular, en 
este caso, a través de la promoción de un modelo educativo  no convencional de recuperación 
/revitalización cultural étnica a través de la música: se visibilizan nuevos líderes, -entre ellos muchos 
jóvenes, dando lugar a un relevo generacional del aprendizaje y por tanto de la responsabilidad de la 
transmisión cultural-, se produce una mayor articulación comunitaria, -luego de un esquema de 
                                                          
55 CINEP a través de los cofinanciadores- la Agencia Española de Cooperación Internacional AECID y 
ALBOAN- contribuyó con toda la organización logística necesaria como la compra de instrumentos, 
alimentación, pago a maestros, etc. Olla de Barro 
 
56 Cartilla música wiwa 2010 y Kanunka 2012}}  
57 Olla de Barro P. 21 
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aislamiento al que estuvieron sometidas algunas comunidades por causa del conflicto armado- y el re 
aprendizaje de prácticas culturales wiwa en las escuelas primarias,  a propósito de la práctica de la 
música y la danza.  
 
Considero también que dicho acompañamiento deja enormes retos para el pueblo wiwa en cuanto a la 
orientación de la enseñanza de la música como proceso estratégico para el fortalecimiento 
organizativo. De un lado, en el marco de las diferencias entre el Cesar y La Guajira, -donde la primera 
es más arraigada culturalmente y la segunda más vulnerada por la violencia y la consecuente 
aculturación- se visibilizan debilidades en la consolidación del proceso de revitalización cultural, los 
encuentros y las escuelas de música.  
 
En el  Achintukua- Guajira, no se logró materializar la iniciativa por falta de compromiso de las 
autoridades políticas de la zona, los jóvenes no hablan la lengua Damana por medio de la cual el 
conocimiento es transmitido y la comunidad en general desconoce el proceso. Mientras tanto, en 
Cherúa y Rongoy (Cesar) así como en Siminke (Guajira) los centros funcionaron mejor porque 
cuentan con la presencia de mamos sabedores de la música. Ante estas diferencias, en el proyecto  se 
requería de una mayor atención al fortalecimiento de autoridades locales en los pueblos más frágiles 
para en esa medida orientar a la organización a crear planes de trabajo acordes con las debilidades 
presentadas y así fortalecer el proceso de enseñanza de la música. 
 
Otro aspecto a tener en cuenta  es la dependencia económica externa para la realización de los 
encuentros y capacitaciones alrededor de la música. Si bien en la concertación del proyecto se 
identificó la necesidad de recursos para los materiales como instrumentos, el pago a maestros de 
música -que se demanda por parte de la comunidad sea equiparado a los docentes de las escuelas 
primarias- y en general para la expansión del proyecto, la música y la danza  -así como cualquier otra 
práctica cotidiana como el pagamento o el confieso- no deberían depender de los recursos del 
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proyecto. En el marco del proyecto de revitalización de la música, desde CINEP faltó una mejor 
orientación para la comprensión de que dichos recursos son un apoyo para fortalecer el proceso 
requerido por los wiwa, de crear  las escuelas de música y consolidar la apropiación de los jóvenes del 
proceso, pero no un condicionante para la práctica de la música58.  
 
Desde 2009 el proyecto de revitalización de la música se encuentra en un proceso intermitente. Esto se 
debe principalmente  al cambio en la estructura política de la organización wiwa, lo que dio lugar a un 
choque en las visiones frente al proyecto. Las autoridades políticas planean las actividades de acuerdo 
al recurso externo disponible, mientras que las autoridades tradicionales identifican potencialidades en 
los jóvenes para que, a través de la música y la danza, puedan sanear las zonas degradadas por  la 
represa del Ranchería y los megaproyectos, es decir para recuperar y mantener el equilibrio en el 
territorio y de esta manera evitar las calamidades.   
 
 En 2011  el proyecto de música contó con algunos recursos de CINEP –quienes han disminuido 
considerablemente el apoyo- pero también la organización buscó la financiación pública del proyecto  
a través la convocatoria de apoyos concertados del Ministerio de Cultura. Este es el contexto donde se 
consolida la intervención gubernamental en relación a la música y la danza wiwa. 
 
2.3 La música como bien cultural  
Existe una enorme deuda por parte del Gobierno en relación con el fortalecimiento organizativo y 
cultural de los wiwa. La estrategia de intervención que inicia en 2005 para controlar la avanzada del 
conflicto y la ampliación de los resguardos  se queda en inversión y ejecución de proyectos de tipo 
                                                          
58 La percepción general de las autoridades políticas es que la revitalización de la música no puede 
lograrse sin apoyo económico externo: “La comunidad puede aportar en la alimentación, en la leña, en 
esas cosas si puede aportar, pero ya para recoger plata y pagarle a un maestro ya no se puede hacer” Olla 




estructural enmarcados en los “pueblos culturales”, entre ellos Achintukua, pero no estuvo 
acompañada de alguna estrategia para la revitalización cultural del territorio. En el caso de la represa 
del Ranchería, el gobierno no garantizó las condiciones para la realización de la consulta previa a 
(Salinas, 2010:136) y tampoco veló por la consideración de su perspectiva de ordenamiento territorial 
ancestral de los puntos sagrados que se comprometían en la construcción de la Represa, 
particularmente de la jurisdicción de Siminke que es uno de los centros de música de la Guajira. 
 
De acuerdo con lo anterior, podría resultar paradójico que en 2011 la organización wiwa obtuviera el 
apoyo del Ministerio de Cultura a través de  la convocatoria de apoyos concertados para la 
continuación del proyecto revitalización de la música. Esto corresponde a  un momento en el cual la 
simultaneidad de los paradigmas de la diversidad con los marcos económicos del neoliberalismo  han 
hecho que muchas valoraciones de lo local queden anexadas a un “índice de identidad” en los  
procesos de patrimonialización de bienes intangibles (Ochoa, 2003:120)  
 
La idea de Patrimonio Cultural Inmaterial- PCI , de acuerdo con Ana María Ochoa (2003) incorpora 
dimensiones ideológicas y políticas asociadas a la idea de esencializar o folclorizar los bienes 
culturales,  en este caso la música, los cuales una vez valorados públicamente constituyen campos de 
financiación e inversión desde  mercados globales. Por tal razón los procesos de patrimonialización 
están a menudo relacionados con la capitalización de bienes culturales y son promovidos actualmente 
por las agencias de gobierno. En los últimos años, en la Sierra se manifiesta un mayor interés por 
indagar sobre los conocimientos indígenas asociados a su territorio y su cultura  como también de las 
iniciativas que promueven el turismo étnico en la zona.  Este panorama constituye actualmente un 
nuevo desafío para los wiwa respecto a la música y la danza como bienes culturales.  
 
La organización wiwa buscaba retomar el proyecto de música a través de la  realización de uno o dos 
encuentros entre los jóvenes y sabedores de la música del Cesar y La Guajira en Siminke. Sin embargo,  
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el desarrollo de todo el  proyecto fue la realización, -en un solo día-, de  un extenso programa de 
cantos y bailes que debía recoger sistemáticamente información alrededor del sentido de la música y la 
danza: aspectos externos como el vestido tradicional,  el desarrollo de los bailes; y aspectos 
espirituales como el significado de los instrumentos con relación a la naturaleza, los lugares y 
momentos donde se practica la música y en qué condiciones, entre otros, y se pidió además un registro 
audiovisual de los bailes y cantos59.  En ese sentido,  esta actividad se acerca más a la idea de 
consolidar estos inventarios culturales60 como estrategia de recolección de información en el escenario 
de PCI, que al desarrollo de un proceso de revitalización cultural en tanto apuesta política organizativa 
de los wiwa. 
 
En este encuentro de música financiado por el Ministerio de Cultura donde se realizó el inventario de 
los cantos y bailes,  identifique cambios en el accionar de diferentes miembros de la comunidad los 
cuales  suscitaron contradicciones al interior de los wiwa en su estructura política y comunitaria. Por 
un lado, las autoridades políticas reproducen  discursos  esencialistas de la diferencia, -propias de la 
estrategia metodológica del gobierno- para alcanzar un recurso económico. Este proceder lo  asumen 
como el pretendido alcance en el reconocimiento de su diferencia frente al Gobierno, mientras  frente a 
la comunidad se legitiman desde su posición como coordinadores o autoridades designadas para el 
desarrollo de estos proyectos.  
 
Al subjetivar las decisiones sobre el proceso de revitalización de la música a través de estas 
actividades de “mostrar la cultura indígena”,  desvían las metas de fortalecimiento organizativo desde  
la enseñanza de la música a las generaciones más jóvenes. También  aumentan el riesgo de la pérdida 
                                                          
59 Preguntas de la ficha de inventario del Ministerio de Cultura. Nota de campo,  noviembre de 2011. 
60 Los inventarios culturales se  realizan  para construir planes y proyectos de salvaguardia cultural de las 





de estos conocimientos por parte de los wiwa pues el patrimonio está muy ligado a la idea de 
folclorización, el cual,  al resaltar el valor cultural a menudo descontextualiza los procesos sociales y 
políticos asociados con los bienes culturales que cambian  y se revitalizan constantemente (Ochoa, 
2003:100)  
 
Las perspectivas anteriores sobre la música presentan sobretodo enormes retos para la organización 
wiwa en la articulación interna para avanzar en el objetivo de fortalecer su gobierno propio, 
independientemente de los actores sociales y políticos que los acompañan. Algunos cambios recientes 
favorecen este panorama. En el año 2013, hubo nuevamente un cambio de Cabildo Gobernador que al 
parecer tiene interés en reactivar los proyectos culturales dando un espacio más visible para que los 
jóvenes argumenten y propongan otras vías para oxigenar y revitalizar la transmisión de valores 
culturales a través de la historia musical, comenzando por el caso más débil que es el Centro de 
Achintukwa, que de todos identifican como centro capital del pueblo Wiwa61. 
 
Teniendo en cuenta este nuevo panorama, los avances al interior de la organización dan fuerza a la 
posibilidad de agenciar ideas las cuales han venido construyendo, particularmente los jóvenes 
aprendiendo a utilizar herramientas de comunicación y reconociendo otros procesos globales para 
fortalecer la circulación de sus ideas y su cultura, es decir,  un escenario alternativo en  relación a la  
dependencia económica externa. Por eso alentar estas iniciativas culturales y en lo posible conectarlas 
con otras iniciativas similares en otros escenarios si debe ser una prioridad para los actores sociales 
que intervenimos en el territorio de la Sierra. De hecho, la participación de la comunidad en la práctica 
musical tiene otro potencial, - el cual presento en el siguiente capítulo-, que se orienta hacia el objetivo 
del fortalecimiento colectivo y el mantenimiento del orden social en consonancia con el territorio y 
que trasciende una visión corporativa de proyecto. 
.     
                                                          




Capítulo 3:  
Música, movilización y experiencia 
 
El neoliberalismo como modelo económico y político implementado hace más de veinte años en 
América Latina, no es una especie de monstruo, como tampoco el agenciamiento cultural es una 
solución a los problemas de desigualdad y exclusión social que continúan en Latinoamérica. Si bien 
las políticas multiculturales conllevan a una percepción economicista de una práctica cultural como la 
música, -en sus versiones más sofisticadas y menos conflictivas a través de procesos de 
patrimonialización-  también es cierto que en dichos procesos las comunidades étnicas no tienen un 
papel pasivo ni homogéneo, sino por el contrario, presentan matices en sus niveles de participación, 
interlocución e intervención. Dentro de las  contingencias políticas se producen también reflexividades 
al interior de las comunidades originadas en sus prácticas culturales,  que ante los procesos de 
globalización, reafirman sus identidades,  visibilizan sus agencias desde su compromiso social con la 
comunidad y pueden potenciarse a través de nuevas articulaciones. 
 
Desde mi experiencia en campo con los wiwa, -como funcionaria de CINEP y luego de forma 
independiente- he dado cuenta de las percepciones de diferentes actores sociales frente a la práctica 
musical en diferentes momentos. Sin embargo, también resulta importante conocer las movilidades 
que el proceso de la música como práctica, como proyecto e inventario cultural, ha constituido al 
interior de los wiwa, que condicionan o potencializan su accionar político actualmente. Estas 
posicionalidades permiten comprender finalmente cómo los wiwa crean estrategias de maniobra entre 
las fisuras de esos procesos, discursos y representaciones externas económicas y políticas, incluso 
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haciendo uso de ellas. Es decir, si y cómo producen un escenario para potenciales agenciamientos 
desde la música. 
 
En el presente capítulo presento los principales hallazgos de esta investigación. En el primer apartado,  
presento los diferentes posicionamientos de los wiwa que percibí  de cara al proceso actual en el que 
se encuentra la práctica de la música y la danza, los cuales pueden ser performativos o estratégicos, en 
consonancia con las transformaciones que sus procesos locales han tenido con respecto a las 
intervenciones o percepciones externas.  
 
En el segundo apartado, presento la experiencia musical como potencial de autorepresentación de los 
wiwa . Para desarrollar este punto comento qué significa la autorepresentación desde la música a la luz 
de algunos casos latinoamericanos y colombianos. Posteriormente desde la música wiwa explico la 
significancia cultural que tiene  en relación al territorio y la cotidianidad de los wiwa., para en tercer 
lugar presentar unas categorías sociales de participación, que surgen en relación a roles que cumplen 
los miembros de la comunidad en la práctica musical. Finalmente,  teniendo en cuenta los procesos de 
transformación en las prácticas musicales locales frente a la expansión de mercados culturales, 
comento los escenarios posibles para la música wiwa en relación a los instrumentos que ofrece la radio 
comunitaria, la tecnología, los Creative Commons y las redes especializadas donde pueden activar la 






1. Reconocer las tensiones y performatividades del pueblo 
wiwa 
Durante las interacciones con los wiwa y demás organizaciones de la Sierra Nevada de Santa Marta 
encontré una multiplicidad de espacios que me permitieron comprender sus contextos y problemáticas 
como también su accionar político en dichos contextos. Aún siendo parte de CINEP, emprendí  un 
ejercicio autoconsciente de separarme del rol de funcionaria, en concordancia  con el interés personal 
de conocer la estructura política y las relaciones de poder de las comunidades y el papel de sus 
prácticas culturales, en este caso la música wiwa en su realidad concreta. Estos dos elementos . 
 
En 2008, en calidad de funcionaria de CINEP tuve la oportunidad de asistir a tres espacios de 
diferentes comunidades, kankuamos, arhuacos y wiwas. De manera general éstos me revelaron 
diversas formas de participación de acuerdo a los niveles de accesibilidad a las comunidades: modelos 
asamblearios, interlocución mamos-jóvenes y participación colectiva desde la música, 
respectivamente. En el marco de un encuentro de educación, en Cherúa, departamento del Cesar, pude 
establecer un mayor acercamiento con la comunidad: ver y escuchar a los jóvenes wiwa tocar en las 
noches y conocer la  Kankúrua,  como espacio  de  discusión  interna entre los jóvenes y los mayores 
para retroalimentar los aprendizajes diarios;  e indague sobre los imaginarios de la música de los 
jóvenes a través de un taller sobre territorio y música. En suma, comencé a percibir la conexión entre 
la música en la educación y en la organización social de toda la comunidad. 
 
En 2010, ya como investigadora independiente, en una asamblea del CTC conocí la perspectiva de las 
autoridades políticas de los cuatro pueblos políticas frente a la posesión simbólica del Presidente Juan 
Manuel Santos en el Resguardo Kogui. Aquí identifique la  diferencia en las posiciones  entre 
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autoridades políticas y autoridades tradicionales de los wiwa, donde los primeros legitimaban la 
presencia del gobierno en territorio Kogui apelando a una manera de visibilizar “la cultura” de los 
pueblos de la Sierra; mientras los mamos se mostraban en contra de la actividad, manifestando su 
inconformidad sobre el accionar del gobierno en los últimos años particularmente frente al deterioro 
del territorio, posición que fue respaldada por Pedro Loperena, coordinador de Derechos Humanos de 
la organización wiwa quien ha tenido un reconocido trabajo en defensa de los derechos de los wiwa62. 
En 2011 estuve en dos actividades relacionadas con la música en el pueblo de Siminke. En un primer 
momento estuve en un encuentro de comunicación y música; posteriormente,  participé en la actividad  
apoyada por el Ministerio de Cultura. En esta etapa de interacción con diversos actores dentro de la 
comunidad, me centré en la música como práctica cultural de la comunidad y en problemáticas 
expresadas por ellos mismos en el contexto. Encontré que el posicionamiento63  es el mejor término 
para capturar el  movimiento de las identidades y del poder, en relación al conocimiento y la 
experiencia de la comunidad frente a la música y la danza. Comentaré estos posicionamientos, para dar 
cuenta que de acuerdo a las situaciones emergentes se presentan tensiones y  pueden ser performativos 
y en esa medida pueden comprender alcances o retrocesos como estrategias políticas en este caso 
desde la práctica musical. 
1.1  Autoridades tradicionales y autoridades políticas 
El reconocimiento político de los wiwa, a través de la creación de su organización política, implicó  la 
creación de representaciones o autoridades para la interlocución con actores externos, entre ellos el 
Cabildo Gobernador, -principal autoridad-  y los coordinadores de área- cultura, educación, ambiente, 
etc , entre otras cosas para el buen funcionamiento de las actividades y proyectos concertados. De 
acuerdo con entrevistas realizadas en la primera parte del proyecto de revitalización de la música con 
                                                          
62 Nota de campo No 4 (2010) 
63 Este se forma en el diálogo con relación a otros o a situaciones concretas (Johnson, Chambers, Raghuram & 
Ticknelli, (2004).   
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CINEP en 2007, se observa una perspectiva común entre los maestros, mamos y coordinadores, frente 
al funcionamiento de las escuelas de música y la necesidad de dar continuidad al proyecto para  
consolidar tanto las escuelas la información transmitida por los mayores a través de creación de la 
cartilla y la grabación de la música64. Sin embargo, más adelante en 2008, en algunos informes del 
proyecto CINEP-Organización wiwa, se encuentra que tuvieron que hacer varias reuniones para 
aclarar asuntos relacionados con la gestión de recursos económicos, donde se generaron tensiones 
entre las funcionarias de CINEP con los coordinadores  y lo más grave,  entre  coordinadores, 
maestros y autoridades tradicionales de los wiwa65. 
En el contexto de  intervención  gubernamental a través de la financiación del encuentro de música 
desde el Ministerio de Cultura, se manifiesta un cambio en las percepciones  y accionar entre 
autoridades políticas y tradicionales. Por un lado, las autoridades políticas asumen “autónomamente”  
la reproducción de discursos y metodologías culturalistas –como la realización de inventarios 
culturales en el caso del Ministerio de Cultura- alentadas desde el gobierno, para acceder a  recursos 
económicos sin contar con la comunidad o  las autoridades tradicionales. De otro lado,  para los 
mamos a quienes entrevisté en el encuentro apoyado por el Ministerio, la música sigue siendo de vital 
importancia en el mantenimiento del equilibrio de cara a intervenciones externas como la Represa del 
río Ranchería. El Mamo Ambrosio Chimosquero, quien también es maestro de música, comenta frente 
a la represa,  
(…)Antes de que construyeran la represa los músicos cantaban recorridamente, sin obstáculos, cuando se 
construye la represa en el medio eso iba borrando, es como un borrador, el canto ya no llegaba hasta allá, 
hasta la madre… los cantos se van disminuyendo. Esos sitios ya los tienen como una masa. minas oros, 
gases.. ellos pueden cantar, pero el mensaje no llega allá66” (…). 
 
                                                          
64 CINEP- Sistematización de la reunión de evaluación del proyecto entre el CINEP ppp y maestros, 
coordinadores del proyecto de música y mamos. Abril 2008-. 
65 Informe de reunión entre OWYBT  presentado a CINEP abril 2008 
66 Entrevista No 3. Noviembre (2011) 
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La diferencia en las percepciones al interior de los wiwa desvanece la acción colectiva frente al 
objetivo del fortalecimiento organizativo. En ese sentido, los coordinadores privilegian un accionar 
individual proclive a la cooptación y a la reproducción de esencialismos, la cual se contrapone a la 
mirada de los mamos en la necesidad de fortalecer la transmisión cultural desde la música y la danza 
ante el riesgo de perder el territorio que aún no ha sido intervenido externamente y de otras 
afectaciones como la proliferación de enfermedades, los cambios climáticos, el desmejoramiento de 
las cosechas y en general la degradación de la calidad de vida de las comunidades que habitan la 
cuenca media alta del rio Ranchería y que atribuyen a la fragmentación del territorio, en este caso por 
causa de la represa67. 
Los avances o retrocesos de uno u otro proyecto frente al fortalecimiento colectivo del pueblo Wiwa, 
no los determinan los proyectos en sí mismos, sino la forma de participación de la comunidad en los 
procesos de negociación e intervención de los mismos; que acopien los intereses y posicionamientos 
de toda la comunidad en general en sus diferentes facetas, tanto tradicionales como políticas. Esto 
prescribe el rol de los intermediarios en tales procesos. 
1.2 Intermediarios 
 En los procesos de consolidación del CTC, se afianzó el papel de los intermediarios en las 
organizaciones indígenas -que por lo general son los  mismos coordinadores designados por áreas como 
interlocutores frente a los demás actores sociales, es decir, se les otorgó una responsabilidad política de 
representar a las comunidades y administrar, gestionar y organizar las actividades de los programas y 
proyectos en su territorio. Las comunidades en general reconocen a los intermediarios dentro de su 
estatus político de interlocución al ser designados directamente por el Cabildo Gobernador  y no 
cuestionan en general sus decisiones.  
 
                                                          
67 Ibíd (2011) 
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Dadas estas condiciones,  me di cuenta que el rol de los intermediarios es ambigüo. Por un lado, son  los 
garantes de la inclusión de la perspectiva comunitaria y de las autoridades tradicionales en los proyectos 
como interlocutores. Pero al mismo tiempo, al reproducir las metodologías y perspectivas externas sobre 
una cultura wiwa esencializada, invocan sus expresiones culturales de forma superficial más proclives al 
exhibicionismo cultural,- atractivo del mercado cultural-,  sin visibilizar el  proyecto político que ha 
venido  promoviendo la organización wiwa para  reafirmar sus identidades y posicionamientos frente al 
territorio y su vínculo inherente con la cultura wiwa,  en contextos de transformación política, social y 
económica.   
 
En el caso de encuentro apoyado por el Ministerio de Cultura, los intermediarios en este caso el 
coordinador de cultura, como responsable de la realización del encuentro  y gestión de los recursos, 
realizó  un ejercicio de reduccionismo cultural: un gran número de performances musicales  que en la 
historia y cotidianidad de los wiwa,  tienen un lugar y un momento específico en su calendario cultural,  
por lo que se muestran descontextualizados y la planificación logística  en general estuvo desordenada . 
En esta oportunidad ante la evidencia de una mala organización los mamos cuestionaron al coordinador 
de la actividad aplicándole una medida punitiva. Sin embargo existe una tendencia hacia la banalización 
cultural  donde los conocimientos y bienes  de los wiwa corren el riesgo de perderse y de distanciarse de 
la posibilidad al menos de transformarse, con este esquema de burocratización indígena.Si bien el rol de 
los intermediarios es importante, también otros miembros de la comunidad, particularmente los jóvenes, 
son vitales en la renovación de los roles políticos capaces de cuestionar y de asumir estos desafíos.  Por 






1.3 Posturas emergentes 
Los jóvenes músicos y no músicos que conocí desde el 2008 y con quienes mantengo un nivel de 
interacción importante hasta la actualidad son muy significativos dentro de la organización indígena. Es 
importante identificar los posicionamientos  que asumen en los diferentes espacios. Primero, tienen  
conciencia de los roles tanto de sus comunidades como de las autoridades políticas y tradicionales en 
todo el territorio, los reconocen y dialogan permanentemente con ellos; han aprendido a desenvolverse 
en las instancias de interlocución aunque por ahora, no toman decisiones; segundo, tienen la memoria 
histórica de los procesos sociales, políticos, económicos y culturales de los wiwa. Esta mirada les da una 
perspectiva comparada de los efectos de las intervenciones de agentes externos y un criterio sobre las 
posibles acciones por realizar, de acuerdo con su perspectiva generaciones,  es decir, la capacidad de 
reflexionar de cara al pasado y al futuro, en el tiempo presente.  
 
En tercer lugar, reconocen la importancia de su participación en diferentes espacios y proyectos.  Los 
conocimientos que adquieren e intercambian los ponen en práctica colectivamente  con los otros 
jóvenes, en la experiencia de la música y también en otros espacios, como en las actividades de  los 
proyectos sociales y culturales que está ejecutando la organización actualmente. De esta manera, 
finalmente, tienen un conocimiento importante del contexto externo a la organización en diferentes 
niveles. Del funcionamiento del sistema político colombiano, en los proyectos de territorio, han 
conocido la Constitución de 1991   y la plataforma de derechos culturales y su utilidad al interior de la 
comunidad en términos de autonomía; comprenden también la injerencia del modelo económico de 
interés cultural o de marca étnica, en casos puntuales como el etnoturismo en el parque Tayrona frente 
al cual han desarrollado también unos posicionamientos puntuales68.  
                                                          
68Los jóvenes están desarrollando estrategias audiovisuales para realizar un ejercicio de concientización a las 
comunidades Wiwa y Kogui de la vertiente norte del Magdalena, para un manejo sostenible del etnoturismo 




Debido al interés de los maestros y jóvenes en registrar audiovisualmente los talleres de música con 
CINEP, se realiza desde 2010 un programa de comunicación para la enseñanza de herramientas  de 
comunicación audiovisual la radio. Los jóvenes han encontrado un potencial para su participación y 
utilización como medios de la visibilización de sus prácticas culturales. Esto es expuesto a través de su 
participación constante y contundente en la realización de documentales y programas radiales donde 
incluyen contenidos relacionados con la música y otros conocimientos del territorio69.  
 
Todas estas movilidades de los jóvenes activadas por el interés de participar y aprender de los diferentes  
espacios,  les permite una  capacidad de maniobra consecuente con sus criterios y la renovación de sus 
roles en la organización política, si bien en unos años ellos serán autoridades políticas, tradicionales o 
intermediarios que representan la comunidad.  Con todos los  riesgos o tendencias que se puedan 
presentar, estos posicionamientos o movilidades políticas en torno a la música  revelan un escenario 
heterogéneo con matices, falencias pero también capacidades y potencialidades de autorepresentarse. 
 
2. La música como potencial de autorepresentación 
Las movilidades o performatividades de los wiwa frente a la música –o mejor,  frente a las 
contingencias en las que se ha activado la revitalización de la música- son la manifestación local de un 
fenómeno más amplio del mundo globalizado. Estas son las nuevas relaciones entre música, identidad 
y lugar que se expresan en  el escenario del  reconocimiento de la diversidad y la expansión del 
mercado cultural, donde se manifiestan tantas sonoridades como formas de apropiarlas y habitarlas en 
un mundo de consumo cultural (Ochoa,  2002:10).  
                                                          




Este es el contexto de  las llamadas “músicas del mundo”, donde las construcciones musicales  
particularmente étnicas son  altamente valoradas por las industrias culturales, por lo que vemos un 
auge en su circulación y comercialización. Paralelamente,  también es el espacio donde se inscriben 
procesos de construcción de sentidos de identidad en torno a las músicas locales en situaciones de 
conflicto.  Ambos casos revelan que actualmente las prácticas musicales  pasan por procesos de 
transformación  donde las identidades se diversifican y complejizan inscribiendo  procesos políticos, 
sociales y culturales que se dicen y representan a través de la música. 
 
En Colombia,  la idea de conservar una idea de nación sonora que generalmente se relacionaba con las 
músicas andinas, bambucos y pasillos  se fue desplazando con el reconocimiento de la diversidad 
cultural. Este proceso estimuló la emergencia de nuevas prácticas musicales debatiendo esta idea de 
homogeneidad musical, que también se inclinaba hacia una concepción de civilidad. (Ochoa 2002:10). 
De esta manera, aportes como los de Ana María Ochoa (2002; 2005) y Mauricio Pardo (2009), 
indagan sobre la aparición de  músicas colombianas subalternas o emergentes en el contexto de la 
expansión del mercado cultural musical, prestando atención a la creación y usos de la música de 
algunos grupos sociales en coyunturas donde negocian sus identidades70.  
 
La música en tanto sonido, tiene la capacidad de representar un mundo imaginado y real que refleja  -
con matices- la experiencia humana de estar en el mundo. Los individuos le confieren valores y 
                                                          
70 Ana María Ochoa (2002) hace un análisis basado en la crítica al folclorismo esencialista de la idea de 
nación, dando cuenta de la transición de las prácticas musicales en el mundo globalizado y las diferentes 
asociaciones entre música, identidad y lugar donde los grupos sociales antes marginados, negocian sus 
identidades; en otro texto (2005) realiza un mayor énfasis en cómo las músicas locales revaloradas pasan por 
un proceso ideológico y político analizando  políticas culturales como el patrimonio intangible en relación a 
casos específicos.  Mauricio Pardo (2009) hace un análisis de las múltiples manifestaciones de la música en su 
dimensión social y cultural dando cuenta de las mixturas, translaciones e identificaciones desde diferentes 
grupos sociales en la colombia del siglo XXI. 
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emociones para sentir que están en contacto con una parte esencial de sí mismos, de sus emociones y 
de su “comunidad” (Espinosa, Recasens 2011).  En tal sentido, la importancia de la música como 
experiencia social y colectiva del pueblo wiwa,  fundamentada en sus significaciones culturales y 
simbólicas, tiene una enorme trascendencia en  las representaciones que hacen sus participantes, con 
relación a su historia ancestral  o conocimientos específicos.  
 
Considero que en un contexto donde se han creado percepciones y representaciones externas sobre sus 
expresiones culturales, la extensión de la organización social de la música wiwa  en favor de su 
autorepresentación, es una propuesta pertinente aunque todavía en construcción. Por ahora, en la vía 
de su consolidación, es importante conocer en qué consiste la experiencia musical en las comunidades 
en virtud de su significado cultural,    su función social y las posibles articulaciones y herramientas 
que potencian su circulación cultural y apertura a otros participantes y escenarios. 
 
2.1 El significado cultural de la experiencia musical 
De acuerdo con el mamo Hilario Villazón, la música tiene un papel en la creación del mundo y la 
organización de los seres que lo componen.  A cada ser le dieron un canto, por ejemplo a las aves le 
dieron un canto, a la naturaleza, el sol, la luna, las estrellas, los animales y en ese sentido,  
(…)”A los Wiwa nos dejaron esos instrumentos para cantarle así como los seres cantan nosotros también 
tenemos que cantarle a los seres a los animales, porque ellos hacen parte de la vida de nosotros.  Si la 
Música no hubiera existido entonces tampoco nosotros existiéramos.  No existiera la palabra, el habla, lo 
que expresamos, tampoco hubiera habla. Si la música se acaba se muere el conocimiento del Wiwa, por 
eso hay que entrar a fortalecer ese conocimiento enseñarselo a los niños, porque eso fue como algo que 
nos dejaron para que no se terminaran sino que había que seguirlo multiplicando a los niños” 71(...)  
 
Para el pueblo wiwa, la música y la danza tradicional son fundamentalmente mecanismos para cumplir  
con los preceptos establecidos por la Ley de Origen o Sewá y se relacionan con todos los aspectos de 
                                                          
71 Entrevista  al mamo Hilario Villazón. CINEP 2007. 
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la vida wiwa, incorporan nociones espirituales que se relacionan con el territorio dentro del 
pensamiento wiwa72. La relación entre sonidos y naturaleza se denomina  akana y los  principios de 
organización social le otorgan sentido al lugar de cada elemento dentro de la vida wiwa73. Por eso la 
música y la danza se practican en lugares específicos y en momentos ceremoniales como el bautizo, el 
matrimonio  y la muerte, donde cada canción y baile tienen una razón de ser en la cultura transmitida 
oralmente y construyen narrativas que se transmiten generacionalmente a los niños y los jóvenes. Así 
es como se comprende   Shihkakubi- o música tradicional wiwa, el orden que  marca el camino de los 
wiwa en relación  todo lo que existe en la tierra, es decir, el equilibrio entre el hombre y la naturaleza.  
2.1.1 Por qué se canta y se baila 
Para los wiwa, en la creación del mundo el padre y la madre dejaron la música para vivir, para que la 
vida no se agote, para que la madre tierra siga alimentando a sus hijos y les proteja de la enfermedad. 
Junto a los pagamentos y demás trabajos espirituales que realizan los mamos, la música tiene la 
función de alejar las enfermedades de personas y animales. También sirve para 
curar las cosechas y purificarlas para que crezcan sanas. Como mencioné en el capítulo anterior, según 
las creencias de los wiwa el universo parece estar integrado en la acción de dar y recibir, por lo que el 
consejo  o guama  y la historia sagrada,  Shama,  son principios ancestrales dejados por los padres 
originales, que se convierten en base fundamental de la educación tradicional wiwa. Por eso se los 
wiwa aprenden conociendo la historia propia , cumpliendo la ley de origen o serankua y cultivando el 
respeto  en relación del ser humano con la madre naturaleza74.  
 
                                                          
72Olla de barro (2010) 
73 “El carrizo comenzó como una semilla. Hay una pareja, allí se reproduce una familia. Dios vio la necesidad 
de que alguien debía interpretar la música y lo único fue la mata “Caushi”. Por medio de ella se reproducen 
sonidos naturales del agua, sol , lluvia, etc. Antes del amanecer, cuando los padres crearon el mundo y el 
universo, la música ayudó a organizar todo, para que esa misma mata pudiera producir” Entrevista a Mamo 
Ambrosio, Noviembre de 2011 
 
74 Cartilla música wiwa (2010) 
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 Estas enseñanzas son transmitidas de generación en generación, es la manera como los mayores y 
autoridades tradicionales enseñan a los más jóvenes la historia del territorio wiwa y de todos los 
elementos que lo componen. Conociendo el significado de Shihkakubi los niños aprenden desde 
temprana edad valores y normas de comportamiento; los jóvenes aprenden el significado de “coger el 
poporo”  en el caso de hombres y del tejido en el caso de las mujeres, que simbolizan el paso a la vida 
adulta. Este conocimiento se aprende desde la experiencia  de mamos y sabedores de la comunidad. 
2.1.2 En donde y a qué se le canta 
 
De acuerdo con el mamo Celso Bolaños, de la comunidad de Cherúa, 
(…)“A nosotros los Wiwa nos dejaron en la Sierra en una parte de la Sierra, en la parte baja de la Sierra, 
el deber de nosotros era cantarle a los seres que están en esa parte.  Los cantos de Dushanbu (Águila - 
Gavilán), que están en el clima cálido.  Nosotros teníamos que estarle cantando a esos seres” (…)75 
Entrevista al mamo Celso  
 
El vínculo general con el territorio está asociado a la creencia de que la música comienza en el mar, va 
subiendo por los ríos  y  termina en los picos nevados, en una temporalidad que va de la noche a la 
mañana76. Toda la música que interpretan los wiwa debe estar asociada a momentos rituales y de 
trabajo tradicional (bautizo, matrimonio, mortuoria, entre otros), pues es uno de los medios que les 
permite restablecer y alcanzar el equilibrio con la naturaleza. La danza acompaña también la música y 
los pasos se asocian con las historias que representa cada pieza musical y que contienen pautas y 
normas de comportamiento para los miembros de las comunidades wiwa.  
La música y la danza se conjugan para interpretarse en momentos importantes en la vida de los wiwa. 
En ese proceso  se rememoran animales que representan necesidades y simbolizan beneficios para los 
                                                          
75 CINEP.- Entrevista al Mamo Celso Bolaños- Documento (2008) 
76 Entrevista No 3  Noviembre  (2011) 
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trabajos que se hacen;  se pide permiso a otros seres de la naturaleza como los árboles y el agua, 
siendo el lenguaje que los seres espirituales entienden; se tienen en cuenta las fases de la luna77.  
Uno de esos momentos es la cosecha,  que es augurada por el vuelo de las golondrinas y se toca el 
morrocoy y el sapo, pues según el mamo Hilario Bolaños,  la primera es la madre de la comida y el 
segundo es la fuerza del agua y la lluvia, además representa la auyama y el guineo criollo78.  Por otro 
lado, cuando un niño nace toda la naturaleza está alegre, por lo que en el bautizo se canta para todas 
las cosas que hay en el mundo no le hagan daño al niño y se busca darlo a conocer a los animales, la 
comida, el viento el sol y la luna, tocando canciones de aves -Sirunka, Bukultshitshi y de los peces. 
Cuando alguien muere se realizan los trabajos de mortuoria. Son trabajos tradicionales que  hace  el 
mamo para asegurarle un buen viaje al difunto en el ascenso al pueblo de muertos que queda  en los 
picos nevados. Cada día que se toca la música, se va haciendo el camino del muerto desde el mar hasta 
la nieve. Por lo general se tocan canciones de aves nocturnas de cada clima por donde él tiene que 
pasar en su viaje definitivo a la nieve. Otros bailes y danzas son enseñanzas, por ejemplo para los 
niños,  como la del  Mako (mico) que es una Ronda y la del Mapulo o Zorrillo79.  
 
En suma  en cada pieza musical y en los pasos de la danza se transmiten pautas de comportamiento y 
de armonía a través de la coordinación de las sonoridades y el ritmo de la música. De acuerdo con 
Mamo Ambrosio,  “se está cantando y llevando el ritmo del carrizo por eso el baile viene del canto y  
de la interpretación de los instrumentos, y la figura de la ronda o  del círculo  es  para cuidar el trabajo 




                                                          
77 Cartilla música wiwa (2010) 
78 CINEP -Entrevista al mamo Hilario Villazón, Documento (2008) 
79 Nota de campo No 4 
80 Entrevista  Mamo Ambrosio (2011) 
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2.1.3  Construir los  instrumentos es caminar el territorio 
 
Los instrumentos son un bien cultural histórico que representan el legado de la práctica de la música y 
en algunos casos la muestra de un sincretismo sonoro. Cada instrumento posee una función social –
según el momento y lugar en el que se utilice –una forma de construcción y una relación con la 
interpretación o performance (Espinosa; Recasens 2011). Para la práctica de la música wiwa se 
interpretan básicamente cuatro instrumentos. Dos de éstos, el carrizo o Watuhku y la maraca o Aguna, 
tienen un significado de acuerdo  el lugar y las condiciones de la naturaleza donde se obtienen los 
elementos naturales para fabricarlos. En ocasiones,  el conjunto de carrizos  y maraca es 
complementado por uno o dos tambores cilíndricos de dos membranas de origen europeo llamados 
cajas o para los wiwa ,  Kumana, producto de la aculturación a la que han estado expuestos los wiwa 
históricamente. (Bermudez 2006). Por último está maleba que es un sonido nasal que las mujeres y los 
niños entonan mientras bailan y un cinturón de conchas que portan y complementan este sonido81. 
 
La elaboración de los instrumentos tradicionales involucra la movilización de los wiwa por el 
territorio, así como  tener en cuenta ciertas creencias culturales. Para empezar sólo los pueden 
construir los aprendices de música o alguien designado por los mamos.  Watuhku es el conjunto de dos 
carrizos, uno macho –con un orificio- y una hembra –con cinco orificios-  elaborados a partir de una 
planta llamada Kaushi que es de tierra fría y no se puede cortar cuando está cerca al agua y el 
procedimiento debe hacerse en luna menguante. Cuando la planta es cortada para elaborar el carrizo  a 
este se le da el nombre de Bunkuizhi. La parte superior de los carrizos se hace con la cera de una 
especie de abeja que se encuentra a metros de profundidad  en tierra templada. Mientras que en la 
cabeza se pone la pluma de un wanana o cóndor rey blanco que sólo los mamos saben recoger. El 
sonido del carrizo imita el canto de las aves y a seres y fenómenos naturales. 
 
                                                          
81 Nota de campo No 3 Noviembre (2011) 
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Por otro lado, Aguna son las maracas utilizadas en Shikakubi. Se produce desde una planta llamada 
Taguna que se consigue en las partes bajas o de clima cálido. Este totumo se utiliza y se le atraviesa un 
palito de la misma Taguna. Adentro del totumo se ponen las semillas de una planta llamada Tasuhku 
(lengua de vaca) para producir el sonido con el movimiento de la mano. Las semillas se recogen secas 
en el mes de marzo. El sonido de la Aguna imita a la brisa y la caída del agua en las 
montañas y el río82. 
 
La comunidad tiene unos roles específicos en la práctica de los instrumentos: las mujeres interpretan el 
kumana (tambor hueco) y los hombres el watujku (carrizo) y la agana (maraca). Adicionalmente,  la 
música se acompaña de cantos nasales (maleba) que entonan principalmente las mujeres y los niños,  
que representan  relatos ocasionales sobre el baile y los sonidos que se producen. Algunos cantos sólo 
pueden ser reproducidos por los mamos que tienen el poder y la autoridad para trasmitir el 
conocimiento83. 
 
De acuerdo  a los puntos anteriores, existe un  vínculo estrecho entre la  práctica de la música y el 
“calendario cultural Wiwa”, es decir,  los momentos importantes para las comunidades, -siembra de 
alimentos, cosecha, matrimonios, bautizos, muertes- que indican momentos de la vida cotidiana donde 
es importante practicar la música. Desde la construcción de los instrumentos hasta los espacios y 
momentos donde se tocan se están divulgando conocimientos culturales y normas de comportamiento 
a la comunidad en relación al territorio. Es un ejercicio educativo no convencional porque se construye 
a través de la experiencia de los mayores y  se había venido transmitiendo e insertando en las 
cotidianidades de los otros actores sociales, maestros, aprendices, jóvenes y niños. 
 
                                                          
82 Cartilla música wiwa (2010) 
83 Olla de Barro (2010) 
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Algunos de estos conocimientos se han perdido por los procesos de aculturación, por lo que las 
autoridades tradicionales afirman que los centros de enseñanza de la música son importantes para la 
transmisión cultural de esas tradiciones y es así  manera como conciben la idea de “recuperación” de 
esas expresiones culturales.   Para cada miembro de la comunidad, la significación cultural de la 
música varía de acuerdo con  los roles que cumplen en el performance  musical,  los cuales,  exceden 
la actividad de los músicos e incluye a  todas las funciones de todas personas que participan en los 
momentos y espacios donde se practica. Acercarse a una práctica musical a través de la experiencia de 
sus actores implica reconocer su carácter de construcción permanente y de  retroalimentación entre 
discursos y prácticas, los cuales pueden consolidarse también como estrategias para consolidar 
fortalecimiento colectivo. 
2.2  Estrategias de participación desde la música  
Partiendo de la concepción en la cual la música y la danza establecen una forma de organización social 
en la comunidad de acuerdo con el pensamiento y la significación cultural del pueblo wiwa, identifico  
algunos escenarios de  participación  intencional   de los wiwa  que pueden comprenderse como  
estrategias  para contribuir con su  accionar colectivo.  Estas formas de participación,  resaltan las 
voces de diferentes miembros que se expresan tanto desde su historia como comunidad wiwa,  como  
desde  las contingencias políticas y apoyos externos, en su  iniciativa de fortalecimiento organizativo,   
donde renuevan constantemente sus identidades. 
2.2.1 Apropiación 
Primero,  la apropiación social por parte de los miembros de la comunidad, donde los aspectos de la 
organización social de la comunidad son reconocidos y articulados con sus creencias cosmogónicas y 
rituales asociados, por lo que es fundamental  el conocimiento de la historia de la música. A través de 
los conocimientos de los mamos y sabedores  de la música, se transmite a otras generaciones  los 
saberes para la práctica  y construcción de los instrumentos, los relatos de la naturaleza y  sus 
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significados en relación con el territorio y los momentos donde es pertinente la práctica de la música, 
relacionados con las prácticas cotidianas de la vida wiwa. De esta manera, al apropiarse de los 
elementos constitutivos de la música y la danza, los wiwa encuentran características comunes que los 
unen como comunidad, es decir les da un sentido identidad ,  por lo que su participación sea mucho 
más activa. 
 
En el contexto de las diferentes intervenciones externas  dentro de la  revitalización de la música, 
considero que no es posible planificar un proyecto sin tener claro el conocimiento de la música 
tradicional como también el contexto en el cual se enseña y se transmite desde los mamos y sabedores 
como las principales voces para generar apropiación colectiva del sentido de la música.  De acuerdo 
con los informes de los centros de música84, las autoridades tradicionales han señalado en ese sentido,  
que en los centros de música es necesario vigorizar la relación entre la práctica de la música con las 
actividades del calendario cultural, mencionadas antes, pues como afirma  J. Sheperd (2012) que las 
comunidades y particularmente las comunidades musicales, son creadas como consecuencia de la 
transmisión de la música y su apropiación comunitaria 
2.2.2 Formación 
Otra forma de participar es a través  de la formación en la práctica  musical desde la experiencia e 
interacción  entre sabedores, maestros y niños. En un estudio realizado en otra comunidad indígena 
colombiana, el pueblo Nasa en el Cauca, Carlos Miñana (2009)  explica, cómo las relaciones 
intergeneracionales y el aprendizaje de la música  desde la experiencia de los mayores   ha sido muy 
útil para comprender la “cultura de la música” desde  los procesos sociales y conocimientos culturales 
que están de fondo a las flautas.   
                                                          




De acuerdo con los maestros de música y de las escuelas primarias, -en este caso los protagonistas de 
los procesos de  formación-, todas las personas deben conocer la importancia y el papel de la música 
dentro de la cultura wiwa. La práctica repetitiva de la música y de los ritmos, que van contando una 
historia y incorpora consejos  y valores culturales,  se adhieren a la intensidad de la participación en la 
práctica  de la música, lo cual es presentado por Turino (2008) en sus investigaciones con la 
comunidad Aymara en Perú y la comunidad Shona en Zimbawe.  
 
En los centros de música tradicional,  Cherúa, Rongoy y Siminke   , entre  2008 y 2011 comprobé un 
nivel de apropiación por parte de los jóvenes y niños bastante avanzado, el compromiso de los mamos, 
particularmente Ambrosio, Eusebio y Celso en la  enseñanza de la música así como de  maestros como 
Néstor Montero en la reafirmación de la importancia de la formación frente a los actores que deciden 
apoyar el proyecto, así como en la revisión y creación de los materiales como las cartillas de historia 
de la música.  
 
Considero que desde la creación del proyecto apoyado por  CINEP creció la participación de  los 
aprendices a medida que los encuentros se hicieron con regularidad y se transmitieron enseñanzas e 
historias alrededor de la música. Adicionalmente, en las escuelas primarias, desde 2012  se ha hecho 
circular la cartilla Kanunka, recorridos de aprendizaje por el territorio wiwa, particularmente para el 
aprendizaje de los niños de preescolar y primero en la historia de la música wiwa, lo que en conjunto 
ha consolidado esta forma de participación desde la enseñanza. 
2.2.3 Movilización 
En tercer lugar, está  la movilización de la música y de la danza por el territorio. Los Wiwa tienen una 
característica muy particular que los distingue de los demás pueblos indígenas de la Sierra , que  es la 
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práctica de movilidad. De acuerdo con Villegas (1999) esta característica puede corresponder por roles 
específicos que tienen los pueblos  de la Sierra y en este caso los wiwa, según sus creencias, tienen 
una clara función, que es ser los protectores de las zonas bajas de la Sierra, aspecto que se ha visto 
trastocado por los distintos acontecimientos históricos y contemporáneos. El movimiento constante  de 
los wiwa puede estar relacionado a diversos factores como lo afirma Villegas (1999) a una 
interrelación de factores socio-culturales vinculado con lo ambiental y al constante intercambio de 
bienes materiales y espirituales, es decir,  los pagamentos con la naturaleza, que los ha llevado a 
caminar a lo largo de las cuencas de los ríos donde se ubican sus comunidades.  
 
Desde esa perspectiva, articulada con la descripción previa de la significación  cultural de la música 
wiwa, se reafirma que la movilidad por el territorio ha sido una constante de su  accionar  como 
comunidad. En  la actualidad de la práctica musical, no sólo se evidencia la movilización de los 
jóvenes y niños de las escuelas en la participación de los encuentros sino también el esfuerzo de los 
maestros de las escuelas bilingües que desarrollan contenidos de la práctica de la música a través de 
instrumentos pedagógicos como las cartillas de música wiwa para la transmisión de estos 
conocimientos a los niños de las comunidades85;  los padres de familia que quienes evitan la deserción 
de los estudiantes acompañándolos a los encuentros que se realizan; adicionalmente las comunidades 
vecinas a los centros de música  quienes se suman a los demás actores sociales para movilizarse en 
torno a una experiencia de fortalecimiento colectivo. Así de acuerdo con un informe de la 
organización wiwa del proyecto de revitalización de la música,  
(…)”Los estudiantes han asumido su responsabilidad en el proceso y apoyan de manera amplia la preparación 
del evento.  Es así, como los jóvenes que tienen esposas, han establecido turnos para encargarse de la cocina.  
Las parejas de los jóvenes se encargan de la preparación de los alimentos durante los días de capacitación.  La 
busqueda de los alimentos y el préstamo de las mulas para transportarlo, también es una actividad asumida por 
los jóvenes.  Además aportan bastimento, verduras y panela para la alimentación”86 (…) 
 
                                                          
85 Cartilla música Wiwa (2010) 
86 Informe de la OWYBT a CINEP, proyecto de revitalización de la música wiwa (2008) 
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Algunos de los riesgos que se subyacen a las formas de participación dentro de la música, se presentan 
en dos vías. Primero, en  relación con la disminución de la práctica de la música, en consonancia con 
la pérdida del territorio donde se toca y los efectos que pueden traer a las comunidades, pues de 
acuerdo con el mamo Ambrosio, 
 “ (…)La música de afuera distrae a los jóvenes quienes se encuentran menos interesados en aprender la 
música tradicional; si la música se acabara empezarían por ejemplo las consecuencias frente al clima 
por que la música armoniza- y organiza y en su ausencia se crea  el desorden y  el caos(… ) Si no se 
toca y no se promueve la música, la madre naturaleza les viene a cobrar (…)87” 
 
En segundo lugar, el trabajo colectivo entre autoridades tradicionales y el resto de la comunidad se 
está centrando únicamente dentro  de los encuentros musicales y no se ha realizado un trabajo 
tradicional –espiritual- en general a  toda la comunidad para la práctica de música. Esto es importante 
en el fortalecimiento de los centros de enseñanza que ya existen, como también en la iniciativa de 
recuperación de otros como Achintukwa, pues el trabajo espiritual es una especie de guía  para las 
autoridades que coordinan los encuentros, tanto políticas como tradicionales, en la administración de 
los centros y las gestiones que realizan para su funcionamiento y en general para el quehacer de la 
comunidad en ese escenario.   
 
Sin embargo, como plantea Samuel Araujo  (2014) las formas participativas aquí comentadas llevan a 
los miembros de la comunidad a desarrollar su conciencia y algún grado de respeto, cuando no interés 
activo por la práctica musical. De esta manera un proceso más integrado entre toda la comunidad a 
través de etapas de capacitación entre ellos mismos y de la evaluación de los roles que desempeñan,  
afianzaría el compromiso social en virtud de a la experiencia de la música y facilitaría la extensión de 
significación cultural hacia toda la comunidad.  
 
                                                          
87 Entrevista Mamo Ambrosio noviembre (2011) 
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Las herramientas que la comunidad  ha venido incorporando   en sus prácticas cotidianas, como la 
comunicación audiovisual y radial,   pueden potenciar  la creación de  recursos innovadores para 
complementar sus estrategias de apropiación, formación y movilización en torno a las  necesidades o 
intereses que los wiwa identifican y consideran que deben visibilizar  en la vía de su fortalecimiento 
colectivo. 
2.3 Música, redes y circulación cultural 
Actualmente, se han creado múltiples redes culturales y de organización social relacionadas con la 
circulación de la música. Estos se constituyen hoy como espacios no convencionales de expresión de 
las diversas prácticas de la música, particularmente en relación a los intereses de y desde  grupos 
étnicos, culturales,  sociales  y   de género, entre otros.  Estas plataformas culturales y sociales de la 
música se combinan con herramientas que ofrecen las nuevas tecnologías y de esta manera producen 
nuevos fenómenos como la creación de puntos de circulación cultural, autogestión y fortalecimiento 
colectivo. 
De acuerdo con Yúdice (2007: 14), las nuevas tecnologías han facilitado este tipo de prácticas 
centradas en la descomposición, mezcla y recomposición musical (esas recombinaciones de elementos 
heterogéneos) donde se crean  renovaciones  musicales. Estas buscan una amplia diseminación, por lo 
general en las redes de numerosos  sitios de Internet y haciendo uso de otros elementos como el 
audiovisual,  conformando una  nueva ética basada en la popularización y en la participación.  De esta 
manera, la experiencia musical se ha visto afectada por las nuevas tecnologías desde dos puntos de 
vista, la ubicuidad y una nueva ética de la música (Yúdice: 2007: 18). 
2.3.1 Música universal 
Por un lado la ubicuidad de la música, es decir, la presencia de la música en todas partes, influye en 
construcción de  la experiencia humana. Los sonidos se insertan en las diversas dimensiones de la 
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cotidianidad y se extienden como una parte más del cuerpo, funcionando a su vez en dos frentes:  
como dispositivo del espacio personal del sujeto, - en el caso de los jóvenes wiwa pasa con las 
grabadoras y más recientemente los celulares  donde escuchan canciones de vallenato y los llevan para 
acompañar las caminatas  hacia los pueblos, así se ubican estratégicamente para poder obtener la señal 
de la radio88- es decir, crean nuevas dinámicas y movilidades con respecto a un gusto particular 
incorporando en su cotidianidad nuevos dispositivos 
 
Partiendo de la experiencia subjetiva/sensorial de la música, otro aspecto que posibilita  la 
universalidad de la música, es la creación de nuevas formas de interactividad,  de afiliación y de 
sociabilidad que conforman un nuevo tipo de experiencia colectiva. De esta manera, las nuevas 
tecnologías han cambiado la manera en que la música incide en la organización social y la experiencia 
donde intervienen nuevas herramientas como blogs, chats, redes sociales como youtube entre otros, 
que se constituyen como lugares de socialización y creación de redes. De hecho, en el marco de los 
encuentros de comunicación entre 2011 y 2012 apoyados por CINEP varios jóvenes y mujeres 
hicieron un programa de radio sobre la historia de la música wiwa que, de acuerdo con su interés de 
visibilizarlo y aprender a manejar la red, a través de CINEP,   hoy está disponible en la red social  
youtube89. 
2.3.2 Nueva ética de la música  
La experiencia de la música en el contexto de las nuevas tecnologías  operan bajo esquemas 
intercambio y acceso libre a la información que no se agotan sino que producen diversas invenciones y 
                                                          
88 Nota de campo #3: En el recorrido hacia Siminke noviembre de 2011 escribí lo de las grabadoras porque era como la 
tercera vez que lo veía; en el caso de los celulares, lo puede evidenciar en septiembre de 2014, donde me reuní con 
algunos jóvenes wiwa en Palomino (Guajira) para contarles sobre esta investigación y donde ellos me contaron cómo iban 
los centros de música y las implicaciones del cambio climático frente a eso Nota de campo # 7 Entrevista a Adalberto 
Villazón agosto 2014. 
89 Shamaiama Wiwanzhe Dzhinzhega:  ´Música wiwa para aprender. Videoclip 8´45´´ Taller de  Comunicación entre CINEP 




capacidad de disfrute o consumo,  de las creaciones musicales.  Desde allí se fomentan maneras de 
hacer y distribuir la música desde prácticas libres que incorporan diferentes tipos de mezclas, 
bricolajes, la utilización de diversos materiales, así como  la posibilidad de representar estilos de vida 
y cotidianidades,  tanto individuales como  colectivas que se dicen a través de esas composiciones, 
creaciones o revitalizaciones musicales.  
El movimiento  musicleft  y los creative commons son ampliamente utilizados  en esta nueva ética, 
creando espacios alternativos a las formas monopólicas de las industrias culturales que regulan los 
derechos de autor.  Así pues, para Yúdice, las nuevas tecnologías y ese potencial expansivo en el 
disfrute/consumo de la cultura,  “nos permiten liberarnos de la oferta limitada a que nos tenían 
condenados las industrias del entretenimiento para acceder libremente a aquellas músicas o sonidos 
que satisfacen nuestros deseos y/o necesidades”90 
De acuerdo con esto, diversas redes y   plataformas de intercambio  se orientan hacia  la  creación de  
una  relación horizontal entre  pares  o actores de interlocución musical  y posibilitan espacios para la 
creación y re creación de conocimientos,  a través de expresiones artísticas y sociales de cara a las 
relaciones  de poder  en el intercambio cultural. Se realizan trabajos colaborativos entre comunidades, 
jóvenes aficionados y gestores culturales frente a la música,   identificando procesos de  hibridación y 
sincretismo cultural,  músicas mestizas, entre otros, asumiendo que las identidades y  “tradiciones” no 
son estáticas y están en permanente construcción, donde las experiencias musicales son preservadas 
únicamente a través de su constante innovación. Un caso particular en Colombia es la plataforma 
                                                          
90 La corriente que impulsa el concepto copyleft, que como ya hemos dicho es un tipo de registro basado en 
las reglas de los derechos de autor, en el que las mismas son usadas por los interesados e impulsores del 
copyleft como una forma de constituir el derecho a la copia y distribución de una obra determinada. Se 
puede usar el copyleft de distintas maneras, pero todas persiguen el propósito de asegurar que la persona que 
recibe una copia o una modificación de un tema, pueda a su vez usar, copiar, redistribuir y a veces versionar, 
tanto la propia obra como otras modificaciones derivadas de la misma. La licencia copyleft puede entenderse 
como la opuesta a la licencia copyright. Es un giro de 180º al copyright (left, es izquierda, justo el contrario 
del right, derecha). Por registrarse bajo copyleft no representa que una obra pueda ser usada de cualquier 
forma por cualquier persona pues, no obstante es un concepto lógicamente muy abierto, y apuesta por el 
carácter de algunos derechos reservados.  
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“sonidos enraizados” donde se realiza un trabajo de investigación y articulación entre diferentes 
comunidades sonoras para fomentar sus músicas locales  a través de diferentes estrategias 
comunicativas91. 
 
Con relación a la  experiencia de la música wiwa tomando en cuenta las diferentes percepciones e 
intervenciones externas,  considero que se pueden establecer dos elementos que pueden contribuir  a la 
experiencia de la música wiwa. De un lado,  avivar  el interés por la apropiación de herramientas de la 
comunicación audiovisual y radial desde los jóvenes wiwa, quienes  se han acercado a las  nuevas 
tecnologías como complemento de sus estrategias de circulación cultural y participación social. 
Actualmente,  los jóvenes están aprendiendo herramientas básicas de producción, edición, y 
postproducción de videos y de realización de radio y han venido realizando ya productos particulares, 
expresando, denunciando o simplemente relatando su experiencia frente a temáticas medio 
ambientales, culturales y políticas.  
 
De hecho, mientras estuve entrevistando a los mamos durante uno de los  encuentros de música  en 
2011, algunos de  los jóvenes fueron grabando el proceso con mi cámara, ensayando sus aprendizajes 
sobre encuadres, manejo de cámara, etc, mientras iban traduciendo la entrevista.  Otros  jóvenes 
músicos me contaron también  que estaban  realizando un documental sobre el impacto de los 
orfelinatos de la misión capuchina de  los años setenta y el impacto en la desaparición de las prácticas 
tradicionales de la comunidad y del espacio como centro de enseñanza de la música en Achintikua92.   
 
                                                          
91 Sonidos Enraizados (2014). http://www.sonidosenraizados.com/p/quienes-somos.html 
92 Entrevista No 4 octubre 2013 
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En segundo lugar, incentivar o promover  el aprendizaje por parte de los jóvenes de las plataformas de 
circulación cultural en red.  Estos son espacios  no convencionales de intercambio social que 
promueven lazos identitarios y socioafectivos  movidos por las prácticas culturales. La exploración de 
esos espacios por parte de  los indígenas puede potenciar su voz en el objetivo visibilizar  prácticas 
asociadas a la memoria colectiva, significaciones culturales y a su cotidianidad. De esta manera 
pueden  lograr una mayor accesibilidad de otros participantes de la música desde otros niveles sociales 
y contextos que pueden complementar o potencializar sus propósitos y también posibilitar nuevos 
encuentros en relación a la música.   
 
En un contexto donde todavía imperan las representaciones dominantes y esencializadas de la 
diferencia, las nuevas tecnologías permiten subvertir estas nociones a través de la renovación de 
identidades o al menos transformarlas; transgredir los canales convencionales de comunicación e 
interlocución  donde han tenido un  mayor protagonismo los intermediarios y por lo tanto las 
posibilidades de participación por parte de otros actores sociales como los jóvenes es limitada; y por 
último a intercambiar su música y el proceso social que la compone , entre otros grupos sociales que 
tienen los mismos intereses, posibilitando  un trabajo colaborativo que se constituye como una 
oportunidad para establecer redes y diálogos interculturales. 
Finalmente haciendo uso de nuevas tecnologías los indígenas y demás actores sociales dentro de la 
comunidad wiwa pueden desarrollar capacidades de maniobra frente a las categorías de dominación 
cultural, a través de la visibilización de sus prácticas culturales, desde ellos mismos. Esto, unido a sus 
significaciones culturales, formas de participación y compromiso social, son elementos que, juntos,  
pueden contribuir hacia una experiencia de autorepresentación, no en el sentido de desconocer a la 




Capítulo 4.  Perspectivas de agencia desde 
la música wiwa 
El pueblo Wiwa  de la Sierra Nevada de Santa Marta se encuentra actualmente situado frente a 
contextos políticos y económicos que determinan su posicionamiento  como grupo étnico diferenciado 
de Colombia. Los indígenas han desarrollado mecanismos de organización e interlocución política 
para garantizar su participación en procesos, proyectos e intervenciones, procurando la incorporación 
de sus perspectivas e intereses referidos  a la protección del territorio y las  prácticas culturales.  
 
He comentado que frente a  un contexto más amplio de procesos  globales que han influido en la 
cotidianidad de los wiwa , desde la  organización política wiwa  han buscado  estrategias para su 
fortalecimiento organizativo de manera reciente. En ese sentido,  han encontrado que a través  de la  
música como práctica y experiencia inmanente a los wiwa,  se pueden revitalizar aspectos cruciales de 
la cultura wiwa  que se fueron perdiendo  a lo largo de un proceso histórico de aculturación y de 
conflicto en su territorio en detrimento de su calidad de vida. De esta manera, una coyuntura política y 
económica  nacional e internacional proclive al reconocimiento de derechos étnicos  les permitió 
finalmente recibir asesoría y apoyo financiero para revitalizar la música.  
 
He mostrado también que este proceso ha generado diversos posicionamientos políticos que se han 
transformado conforme a discursos y prácticas externas, que han diversificado sus objetivos de 
fortalecimiento colectivo.  Pero  también de acuerdo a mi trabajo en campo, he afirmado que éstos 
posicionamientos  pueden performativos o móviles  en relación a cambios globales como la expansión 
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de los  mercados culturales y los actuales procesos en torno al reconocimiento de bienes culturales 
intangibles, promovidos por el gobierno.  
 
Así como se evidencian posiciones subjetivas y tensiones,  particularmente en lo relacionado con los 
apoyos económicos hacia el proyecto de revitalización de la música, también he visto procesos de 
acción colectiva posibilitados desde la música. Especialmente desde  los  jóvenes, junto con los 
maestros, sabedores de la música y mamos, en conjunto  han establecido unos compromisos sociales 
con la comunidad desde la práctica, transmisión y experiencia desde la música. En ese sentido,  
considero que  erigen una plataforma de agentes culturales del pueblo wiwa, entendiendo la agencia 
cultural como su capacidad de empoderamiento o mejor, de maniobra, a través de sus prácticas 
culturales (Sommer, 2005:20). 
 
La agencia es una posibilidad inmanente a los procesos culturales y en ese sentido, la apropiación 
musical puede ser la  práctica consciente de una comunidad para llevar a cabo su integración 
sociocultural. Considero que en el caso wiwa  la revitalización de la música ha permitido integrar a las 
comunidades y a diferentes actores sociales de nuevo,  en medio de contextos estructurales complejos, 
-como el conflicto armado y en general los procesos de control por un territorio que continuará siendo 
el centro de intereses de colonización y recolonización- ,   lo que les ha permitido  a mi juicio, lidiar 
con las contingencias políticas de discursos, prácticas y actores que han influido positiva y 
negativamente en su objetivo de fortalecimiento colectivo.  
 
La capacidad de agencia varía  de acuerdo con el compromiso social que establecen los miembros de 
la comunidad a través de su participación  y del rol que cumplen dentro del fin colectivo. Por eso 
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presenté las diferentes posicionalidades identificando las diferencias que existen hoy entre los wiwa, 
dando cuenta de que en la experiencia musical, las personas capacidad de elección y pueden hacer 
prevalecer  sus subjetividades e intereses más afines al circuito de consumo y producción al que están 
expuestos,  o  también pueden tomar posición frente a las contingencias del momento y de esta 
manera, tener impacto sobre otros de forma colectiva. En el caso de los jóvenes, mamos y maestros 
como principales promotores de la música, están incorporando  estrategias para la apropiación, 
formación y movilización desde la música, disponiendo para ello sus percepciones del pasado, 
presente y futuro de su historia como pueblo wiwa para desempeñarse en los momentos específicos.  
 
Considero también  de acuerdo con  la concepción de agencia desde Emirbayer y Mische (1998) que  
la capacidad de agencia wiwa desde la música está mediada por esas dimensiones temporales  que 
están en constante interacción: pasado o “iteracional”; presente o “práctico-evaluativa” y futuro o 
“proyectiva”. En el primer caso,    los hábitos y conocimientos culturales del pasado son consultados 
permanentemente por los mamos en sus rituales de contacto con la ley de origen y la naturaleza, desde 
donde  transmiten  la historia de los wiwa a través de la música. En segundo lugar, pude dar cuenta de 
que en la kankurua o espacio ceremonial, en conjunto mamos, jóvenes y autoridades políticas y 
tradicionales retroalimentan sus aprendizajes diarios, lo que sería una forma de evaluar el quehacer 
diario.  
 
En tercer lugar, los jóvenes y niños incorporan en sus roles la proyección de la práctica de la música. 
Los jóvenes hacen uso de la creatividad para construir herramientas que complementan su formación 
musical, como en el caso de la radio y el lenguaje audiovisual, en tanto estrategias de visibilización de 
sus inquietudes e intereses; también  para pensar el  fortalecimiento colectivo a través  de  la 
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activación  de propuestas  simbólicas y también económicas de cara a las intenciones de circulación 
global de intereses relacionados con el mercado cultural.  
Por otro lado, considero  que  la agencia cultural desde la experiencia de la música contribuye a que 
los wiwa se formulen reflexiones,  discusiones  y en su mejor caso, propuestas  efectivas sobre  los 
diferentes elementos  que condicionan actualmente  su accionar político: Identidad, mercado y política.  
1.  Renovación de identidades 
La práctica de la música y la apropiación de sus  conocimientos culturales desde la comunidad, 
particularmente de niños y jóvenes han llevado a construir reflexiones frente a su identidad y las 
narrativas o percepciones que se tienen en diferentes frentes sobre la existencia y quehacer de los 
wiwa. En ese sentido, los jóvenes en acompañamiento  de los mamos han construido conjuntamente 
propuestas para expresar su posición frente a diversas temáticas. 
 Recientemente vienen realizando un documental  sobre el  turismo étnico,  llamado Tayrona93 donde 
pretenden un ejercicio de concientización sobre la entrada del turismo étnico a las partes altas de la 
Sierra en relación con equilibrio del territorio. En ese mismo sentido,  a través de la enseñanza de la 
música los mamos reflexionan sobre la necesidad de “recuperar” o revitalizar sitios sagrados que 
desaparecieron o han ido desapareciendo por causa de los megaproyectos en la zona de la cuenca del 
Río Ranchería y a los cuales atribuyen actualmente calamidades como la reciente sequía94. 
En un contexto donde se promueve ampliamente esta práctica a través de un discurso de exotización 
ampliamente apetecido, el aprendizaje y fortalecimiento  de sus valores culturales, les ayuda a 
reafirmar su sentido de pertenencia al territorio, que al hacer uso de estas nuevas formas de comunicar, 
paralelamente renovar sus identidades y  decirse a sí mismos de una manera no convencional.  
 
                                                          
93 Entrevista# 4 a Margarita Granados de CINEP, Bogotá 2014 
94 Entrevista # 5 Adalberto Villazón palomino- agosto 2014 
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2.  Posibilidades  del  mercado  
Actualmente, las prácticas musicales se diversifican y multiplican tanto como los escenarios de 
mercado y consumo cultural.  La experiencia musical de los wiwa ha venido pasando también por un 
proceso de revitalización que ha implicado comprender sus diversas concepciones, como práctica, 
como proyecto y como objeto cultural. Aislando por un momento la dimensión  política que estas 
percepciones merecen, resulta importante dar el protagonismo a prácticas dicen por sí solas estas 
transformaciones: llevar una radio y ahora un celular para escuchar las canciones de Silvestre 
Dangond  mientras vas a un encuentro de música “tradicional”; y al tiempo hacer un programa de 
radio sobre la historia de la música wiwa.  
 
Los anteriores  son síntomas de la hibridación , en tanto que invención y reinvención de la diferencia 
étnica que trascienden la noción de “autenticidad” en consonancia con procesos de movilidad y 
migración social y cultural.  Considero que  estos procesos  del mundo globalizado  y del mercado 
también se constituyen  como una oportunidad para los wiwa en la capacidad de crear de nuevas 
estéticas, formas de identificación y representaciones musicales siempre y cuando estén funcionando 
en virtud de esas dimensiones temporales que les permite tener un criterio holístico del aquí y del 
ahora, sin perder de vista su historia, sus objetivos y proyecciones. 
Contar la historia de la música wiwa a través de un video en youtube o una emisora, les da a los 
jóvenes,  quienes son los más interesados en esto, la posibilidad de visibilizar su cultura, pero también 
de ampliar su círculo de oyentes y participantes para agenciar nuevos proyectos que contribuyan con 
su fortalecimeinto como comunidad. Igualmente, en las plataformas virtuales de circulación musical, 
pueden aprender a autogestionar recursos para la realización de sus proyectos o ideas de intercambio 
cultural como también conocer otros actores sociales que tienen intereses sobre diversas prácticas 
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culturales, con quienes pueden realizar un trabajo colaborativo. Al ser sitios de acceso libre a la 
información, pueden regular el acceso a sus materiales on line a través el   uso de las licencias libres. 
3.  Empoderamiento político 
Haciendo uso de los elementos anteriores, identidades renovadas y herramientas que posibilita el 
mercado, los wiwa en conjunto pueden agenciar e interpelar aquellas falencias que considero, aquejan 
actualmente su organización política. Si bien algunos actores sociales que  han intervenido en los 
últimos años  han dispersado la meta del fortalecimiento organizativo wiwa, también lo han hecho 
aprovechando las  diferencias que se han insertado en la cotidianidad wiwa y las tensiones que se han 
suscitado al respecto. 
 
 Por tal razón pienso que frente al empoderamiento político, uno de los aprendizajes más importantes 
de la práctica musical wiwa es sin duda el compromiso social que algunos de los miembros de la 
comunidad imprimen  a través de su participación y al estimular a otros y otras que se unan al 
proyecto. Este es un ejercicio pedagógico que de extenderse más ampliamente  a todos los miembros 
de la organización, daría  la posibilidad extender la reflexión práctico evaluativa de todas las funciones 
de los miembros. 
 
Si cada uno de los miembros de la organización cumplieran sus roles sociales como lo hacen los 
participantes de la experiencia musical, donde la  música comunica, organiza y moviliza en sí misma y 
con respecto al territorio, los wiwa encontrarían una solución para el mantenimiento del equilibrio.  
Las diferentes formas de participación en la práctica de la música determinan el grado  compromiso de 
los participantes, creando una especie de principio en el que todos deberían participar en el sonido y 
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movimiento de la práctica de la música. Igualmente, el sentido colectivo  y los valores que proveen la 
música pueden ser usados, como en algunos movimientos sociales, con fines políticos estratégicos.  
 
Al  articularse a otros movimientos, los wiwa construyen nuevos frentes de participación social 
basados en la experiencia de la música que interpelan  desde lo local representaciones de  la 
diversidad, etnicidad e incluso el patrimonio. En ese sentido, el establecimiento de un diálogo 
intercultural en la vía de la construcción de reciprocidades entre unos y otros que dan lugar a formas 
distintas, algunas veces combinadas de pensamiento – acción. Sólo en   la articulación de agentes 
culturales, contextos locales  y  el uso de herramientas innovadoras facilitadas dentro de los procesos 
globales,  se pueden construir plataformas reales de empoderamiento desde las prácticas culturales. 
Finalmente, la música es  un escenario para la movilización política al propiciar lazos colectivos a 
través de la participación de las comunidades y la capacidad de cuestionamiento dentro de su accionar 
político.  
4.2 Implicaciones del proyecto de música wiwa en el mundo globalizado 
Cabe resaltar que en este trabajo se resalta la práctica musical wiwa que si bien es incipiente, 
paulatinamente se han propuesto como un escenario alternativo agenciado por los jóvenes, maestros y 
mamos de las comunidades en virtud del fortalecimiento del pueblo wiwa.  De acuerdo con estos 
agentes culturales, a través de la práctica de la música se puede oponer alguna resistencia a procesos 
de intervención externos agenciados bien sea por el gobierno, o por otros agentes que llegan 
tangencialmente a un grupo minoritario de la comunidad, aquellos intermediarios  que ejercen una 
posición ambigua en la comunidad y a menudo reproducen los discursos y prácticas externas al 
servicio del mercado. Con todo, a través del trabajo colectivo de la comunidad en la experiencia de la 
música, esta práctica cultural se propone como un escenario de autorepresentación y de agenciamiento 
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cultural, en los cuales desde  una participación activa de la comunidad,  se producen cuestionamientos 
y replanteamientos de la organización política en general.  
 
La práctica de la música y la danza posibilitan una lectura situada de los diferentes roles que los 
miembros de la comunidad desarrollan y de contextos que se proyectan. La perspectiva de la 
significación cultural de la música revela la importancia de la transmisión de estos  conocimientos a 
toda la comunidad Wiwa y la movilización de las personas de las comunidades de acuerdo con sus  
experiencias y aportes; desde la perspectiva del ejercicio de poder, la necesidad de desarrollar 
estrategias de capacitación y evaluación de las autoridades responsables de la gestión y administración 
de los encuentros, para garantizar un manejo proclive al fortalecimiento comunitario  y de esta manera, 
avanzar en la recuperación de sitios sagrados. Quizás la organización social que provee la música es 
una lección de aplicabilidad generalizada para toda la Organización Wiwa Yugumaniun Buankanurrua 
Tayrona- OWYBT, en virtud del fortalecimiento colectivo del pueblo Wiwa y como respuesta a las 
jerarquizaciones sociales y políticas. 
 
En esta investigación se ha expresado además que los jóvenes tienen un papel vital en la 
transformación social y en el rescate de la historicidad de su propia cultura. A través de los procesos 
de observación, diálogo e interacciones activas con el pueblo wiwa, se identifican sus pretensiones de 
visibilizar la memoria colectiva así como los significados de la música y de otras prácticas 
tradicionales. Esto lo hacen a través de su participación en diversos espacios de la comunidad, donde 
afianzan sus conocimientos dentro del pensamiento wiwa a través de los mamos, como también en los 
espacios de interlocución de las autoridades políticas. En estos espacios configuran  un criterio sobre 
las posibles acciones y estrategias que deben  desarrollar frente a las contingencias políticas 
constantes, es decir,  desarrollan capacidades de maniobra. Esto sólo lo pueden lograr reconociendo 
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siempre la importancia de la enseñanza de los mamos, el respeto por las autoridades, los trabajos 
tradicionales o espirituales y la autoconciencia de su papel en la comunidad. 
 
Además, la participación  de los jóvenes en los proyectos sociales y culturales, les ha permitido 
ampliar su perspectiva y trascender las aparentes fronteras para la reafirmación de su identidad 
cultural. A través de la apropiación de herramientas -hasta entonces desconocidas por ellos-, como la 
comunicación audiovisual, se producen escenarios para estimular la creatividad en los proyectos y 
estrategias de circulación cultural. Esto ha sido posible gracias al apoyo de actores y organizaciones 
como CINEP que a través de los proyectos de fortalecimiento cultural les permitieron avanzar hacia un 
nivel de confianza importante respecto al uso de herramientas no convencionales donde identifican 
hoy un gran potencial de trabajo y articulación como también transcender el circuito de dependencia 
asistencial provista por el gobierno. 
 
Considero en el caso de los wiwa,  que  música se convierte en un escenario de acción y organización 
colectiva motivando verdaderos cambios sociales a través del trabajo colaborativo: Los jóvenes y los 
niños, en la capacidad de renovar generacionalmente los roles desde la aprehensión de la historia de la 
música e inmortalizando estos conocimientos, y al tiempo, incorporando herramientas en favor de la 
visibilización de sus inquietudes, proyectos e ideas; por otro lado los mamos en el acompañamiento y 
potencialización de su historicidad; los maestros organizando, fortaleciendo y garantizando la 
sostenibilidad de los encuentros de música y el aprendizaje en las escuelas primarias. 
 
 Por esto, para los  procesos de transformación, recuperación y fortalecimiento cultural, una de las 
estrategias posibles es la articulación con otros agentes culturales, que desarrollan procesos en el 
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mismo sentido del pueblo wiwa, por lo que no deberían quedarse aisladas. Al movilizar esta 
investigación en otros espacios tanto académicos como prácticos, pude reconocer en mi propio 
ejercicio de reflexividad y de interacción permanente  con los jóvenes,  la multiplicidad de 
herramientas y escenarios posibles donde podrían vincularse a través del diálogo y del encuentro. Es 
un compromiso latente que esperamos pueda realizarse en espacios culturales, de interacción y de 
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